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विषयानुक्रम 


२. दशनशाख॒ ६-२४ 
ब्युटपत्तिः उपपत्ति । जीवन धौर वर्वत | ब्त झोर विज्ञान । दर्शन समस्त शास्त्रों 
का संग्राहक । दर्शन का प्रयोजन । दुःखसातास्य भ्लौर सुखसातान्य । भारतीय 
बशन का उद्देश्य परम सुख की प्राप्ति। दर्शन का ध्यावहारिक प्रयोजन । 
बेन धोर बर्म । दर्शन को ऐतिहासिक पृष्ठभूमि । दर्शनों को संख्या । भ्रास्तिक 
झोर नाह्तिक । 

२. वेदों में दशन २६-३५ 
वेद ग्रोर वेदिक साहिटय । बेव । बेद ईइवरोय ज्ञान है । बेद नित्य धौर भपौरणेय 
है। ऋषि मंत्रद्रष्टा थे | वंदिक साहित्य । वेदों में दार्शनिक विचार । प्रहष्ठ 
शक्ति । देबता। बहु देवतावाद । कर्मफलों के प्रदाता । देवताधों के गुर । भंतिम 
सत्य । एकेदवरवाद । ऋग्वव में झद् तवाद । भ्रनुशासन (ऋत) का सिद्धान्त । 
सृष्टि विचार । कर्म विचार । श्रेष्ठतम कर्म यज्ञ । 

३. उपनिषदों में दशन ३६-४७ 
उपनिषद । ब्राह्मराप्रथों झोर उपनिषदग्न थों को प्रनेकता । मंत्र संहिताओों से 
उपनिषदों का पार्यक्य । उपनिषदों का तामक रण । उयनिषद' शब्द का ह्र्थ । 
प्रमुख उपनियद्‌ | उपतिषदों का रचताकाल । उपनिषदों का प्रतियाद्य विषम । 
विद्या। विद्या: प्रविद्या। प्रकृति या माया | धभ्रात्मा | प्रशात्मा।॥ ब्रह्म का 
स्वरूप । ब्रह्म सत्‌ है। वह ज्ञानमय है । वह भ्रज्ञय नहीं है । पर-धपर या निर्गुण 
संगुण । ऐक्य का सिद्धास्त । जोब श्लोर झात्मा | जोव औौर ब्रह्म । जीव की 
सार ध्वस्थायें। पाँच कोश | ब्रद्म भोर जगत्‌ । बंधन तथा मोक्ष । वेदान्त दर्डान 
के ग्राघार । निष्कर्ष । 

9. गीता में दर्शन ४८-६६ 
गीता का सुढुय उपदेश । ब्रद्मवोथ । ज्ञाननिष्ठा और योगनिष्ठा । शानतिष्ठा । 
घोगनिष्ठा | प्रथ का ताट्यपंबोध शरणागति । गीता में साबें भौसण जीवन-दर्दात । 
व्यापक विचार | शान्ति । कतेदय का तिर्देश । परम झानन्व । बेदान्स ध्ोर भक्ति 
कर समन्वय । गीता और दर्शनों का समत्वय । गीता में स्थाय। गीता में वेशेषिक । 
गीता में सांल्‍्य । गीता में घोग । भीता में मोपतांता । गीता में बबान्त । गीता का 
पुरषोत्तम। परा घोर श्परा प्रकृति । सांश्य शोर बेदास्त से सिश् सुष्टि-प्रक्तिया । 
अक्षति ध्ौर पुरुष सूलतस्व के प्रकाशकमात्र। श्रीकृष्ण ही पुरुषोत्तम हैं । निर्मुण 


२ 


शोर सगुरा । क्षर लीलामय स्वरूप । झ्रक्षर । दोनों रूप । तीसरा रूप पुरुषोत्तम । 
तीनों रूप । कमंयोग । चित्तशुद्धि के लिए कमनिष्ठान । कर्मयोगी को पाप पुष्य 
नहीं लगते । कर्मो' के श्रधिष्ठाता स्वयं श्रीकृष्ण । कर्मेयोगी का कलंद्य । कर्मेयोगी 
को झ्रवस्था । भक्तित, ज्ञान और कर्म । प्रिय वश्तु का परित्याग । कर्स से मोक्ष 
प्राप्ति । गीता के कर्मयोग की श्रेष्ठता । कर्मयोग का सनोविश्ञान | कर्भ ही 
सिद्धि का कारण । गीता में तत्त्य-विचार । ब्रह्म । ब्रह्म ्यौर माया | ब्रह्म श्यौर 
जीव । ब्रह्म श्रौर जगत्‌ । सुख : दुःख । मोक्ष । 

चार्बवाक दर्शन (वैज्ञानिक भोतिकवाद) ६७-पघ४े 
भौतिकवादी विचारधारा का उदय। उपनिषदों मे भोतिकवादी विचार | चर्बाक 
दर्शन के झ्राचार्थ ओर उनकी कृतियां । ब्रहरपति | ब्रहर्पति का दर्शन । वृहस्पति 
दर्वान के उपलरध ह्रंश। धार्याक । परवर्तों दिथारक । थार्वाक्ष सत । चर्वाकू 
दर्शन की तत्त्वमीमांसा । प्रत्यक्ष हो एकमात्र प्रमाण है। भध्रमुमान प्रमाए नहीं हैं। 
व्याप्ति का प्रभाव । कार्य-कारएश का श्रभाव । शब्द प्रभार नहीं है । सुखवाद । 
स्वर्ग : परलोक : सोक्ष । चार्याक बर्द्ात की जन-बोटों से शिक्षता । धार्वाक वर्षाल 
की भ्रन्तिम स्थिति । 

जड़वाद,। उहूंदय । जड़ का झ्राशय-। जड़ शौर घेतत का संबंध । वेह ही भ्रात्मा है । 
व्रव्य का स्वरूप झौर स्वभाव । विश्व परिवर्तनशील है । ध्रनीद्व रवाद । 
कार्य-कारसा-भाय से सु ध्टि का संचालन | ईइबर के अस्तित्व के प्रमाण शोर 
उनका खण्डन । ईइवर मोक्ष का प्रदाता नहों है । 

जैन दर्शन ८५--१४१ 
उद्भव । जन दर्दान के प्रमुख दो सम्प्र दाय । दवेसाम्ग्रर श्ौर रिगम्थर । ध्मसंघ । 
जन शौर बौद्ध दर्शन को एकता। जम वर्शन की स्परेखा। जैन दर्शन का 
व्यावहारिक पक्ष । जैन दर्शन के झाचार्य भौर उनकी कृतियाँ । 

जेत धर्म के जन्मदाता तोथंकर | तौर्थंकर । महावीर स्वासी । जन धर्म के मुख्य 
प्रथ। प्ंगग्रथ । उपांग्रथ । प्रमुख जन दा्दनिक। आचार्य कुंदकुंद । 
उतास्वाति । स्वामी समन्तभद्र | बादिराज। प्राचार्य भ्रस्िेतगति | मल्लिषेश । 
ज्ञानभूपण । प्रमाण बिचार । ज्ञान शोर उसके प्रभेद | स्वभाव झौर विभाव । 
शान के पाँच प्रभेद। ज्ञान का तत्पयं । प्रमाण । 5 माण, के दो भेव । परोक्ष शोर 
प्रत्यक्ष | प्रत्यक्ष प्रमाण । मतिज्ञान | भ्रतश्नान। दोनों का भ्रन्तर। परोक्ष प्रमात। 
झवधिज्ञान । मनः पर्ययज्ञान । केदलशान । अ्रमुभान प्रभार । स्वार्धनुमान । 
परार्थानुमान । हेस्वाभास । शब्द प्रमाश । नय ध्चिर ।नय झौर प्रभाश का 


हि 


झस्तर | नय के भेद | सप्तरभंगी नय । सात बाक्‍्यों का प्रतिपादन । द्रव्य सिद्धान्त । 
द्रव्य का स्वरूप । द्रव्य के भेद । जीव । जीव के गुण। परिणामी । पर्याय । जीव 
के भेद । प्रजीव | अजीव के गुण । पाँच झजीब द्रव्य । घर्मास्तिकाय । श्रधर्मा- 
स्तिकाय । झाफाशास्तिकाय । पुद्गलास्तिकाय । काल । काल के भेद । 

स्थाद्ाद । शंक राचाय शोर स्पाहाद । स्थाहाद और सापेक्षबाद । पुदुगल । 
पुदणल के भेद-प्रभेद | प्रनेकान्तवाद या विभज्यवाद । परमाणुवाद। परमाण के 
भेव-प्रभेद । जीवात्मवाद | भौतिकवावियों को युक्तियाँ। भौतिकवादियों की 
प्रक्तियों का खण्डन। जीवात्मबाद की सिद्धि । जीव श्रौर प्लात्मा की अ्रनन्तता । 
झात्मा का स्वरूप । परमात्मा या ईदवर । पुनर्जन्म श्लौर सोक्ष । 

झ्राचार दर्शन | चार कधाय। सदाचार । सदाचार का झाघार दया । बारह प्रकार 
की भावना। कर्मों का परित्याग । विषद बासनाझ्ों का परित्याग । प्रहिता का 
स्वरूप । मुनि धर्म पा पति धर्म । यति धर्म के प्रावश्यक कर्तव्य तथा नियस । 
बौद्ध दर्शन १४२--२०० 
बौद्ध धर्म । बौद्ध धर्म को राज धर्म का संमान । झशोक । कनिष्क । गुप्त राजा। 
बौद्धॉपालीन भारत फी छार संगीतियाँ। बौद्ध धर्म के पंथ। सहायान को 
लोकप्रियता । हीनयान शौर महायान । स्थविरवाद। सर्वास्तिवाद । सहासांघिक । 
वभाषिक । साध्यसिक । योगाचार । महीशासक । हेमवत । थ्षात्सीपुत्रीय तथा 
सम्मितीय । धर्मंगुप्तिक । काइयपीय | बहुश्रतीय । चंश्यक । बोद्ध धर्म का बेविक 
घर्म पर प्रभाव । बौद्ध धर्म का मानव धर्स के रूप सें संमान | खुद्ध के उपदेश 
लोकभाषा पालि में । बुद्ध का ब्राह्मणों से कोई हुव नहों था। बौद्ध धर्म का 
अंत । झाज के भारत में बोद धर्म । 

बौद्ध दर्शन के श्ाचार्यम ध्रोर उनकी कृतियाँ। प्रजित केशकम्बल | सक्‍्खलि 
गोशाल । पूर्ण काइयप । प्रकुद्ध कात्यायन । संजय केलठिट्पुत्त | भगवान्‌ बुद्ध । 
जिपिक झौर धनुपिटक । त्रिपिवक । विनयविटक। अ्रभिधम्मपिटक । 
प्रनुपिटक । मिलिदप्रदन । बुद्वत्त । बृढधोष । वंशप्र थे । सस्कृत के प्रथकार । 
झश्वघोष । नागार्जुत | झ्संग । वसुवंधु | दिह नाग । धर्मकोति । 

बोद्स्थाय । बोद् दर्शन के चार संप्रदाय । बेभाषिक । सौत्रांतिक । थोगाचार । 
माध्यमिक । शून्यवाद । शुन्यवाद और प्रतीत्य समुत्पाद । बौद्ध स्थाय का परवर्तो 
स्वरूप । बृद्ध के उपदेशों को विद्ोषतायें । यथार्थवाव । व्यवहारवाद । निराशा- 
वाद । विवादों से उदासीनता | शील। समाधि | प्रज्ञा । चार झाय॑ सत्य । दुःख । 
दुःख का कारण । वु:ख का प्रन्त | दुःख के भ्रस्त का उपाय । सम्यक्‌ हृष्टि 


है 


सम्पक्‌ संकल्प | सम्यक्‌ बाणी। सम्यक्‌ कर्म । सम्यक्ष जीजिका। सम्यक प्रयत्त । 
सम्पक्‌ स्मृति । सम्यक समाधि । प्रतीत्य सम्तुत्पाद। भनित्यतावाद झौर 
क्षरिकवाद | भ्रनित्यतावाद | क्षरिकवाद। शंकराचार्य । प्रनात्मवाद और 
पुनर्जन्म । पाँच स्कन्धों का मेल । पुनर्जेन्म। कमेंवाद | कमेवाब झौर झ्तात्मवाद । 
विज्ञान वाद शौर ब्रह्म बाद । निर्वारत । 


न्याय दशेन २०१--२५० 
नामकरण । न्याय दर्शन के ध्ाचाय॑ भौर उनको कृतियाँ । स्थाय दर्शन की दो 


शाखाएँ । गौतम । वात्स्यायन । वात्स्थायन के पु का विलुप्त भाष्य । उद्योतकर । 
बौद्ध नेयायिकों ग्योर वेदिक नेयायिकों का विवाद | वाचस्पति मिश्र । जयन्त 
भट्ट । भाव सर्वश । उदयनाचार्य । गंगेश उपाध्याय । वर्षभान उपाष्याय। केशव 
सिथ्र। पक्षधर मिश्र (जयदेव) | नवद्वीप के तेयायिक । बासुदेव लाबंभौस । रघुनाथ 
शिरोमणि । मथुरानाथ तकंवागीश। जगवोश भट्टाचाय । गवाधर भट्टाचायें । 
नव्य स्थाय के झायाय। हंंकर सिक्ष | विववनाथ पंचानन। प्रह्न भट्ट । न्यायसुत्र । 
पदार्थ परिचय । प्रमाण विचार | ज्ञान का ह्वरूप होर उतके भेद । ज्ञात के 
झ्राधार । प्रमाण का लक्षण । प्रमांण के श्रवान्तर भेद । प्रत्यक्ष प्रमाण | पत्यक्ष 
का लक्षरा । हरिद्रिय । पदार्थ । सन्षिकर्ष । सन्निकर्ष के भेद | संन शोर प्रात्मा का 
प्रत्यक्ष । प्रत्यक्ष शान के छहू कारण । प्रत्यक्ष के भेव । लौकिक प्रत्यक्ष । सविकल्प 
प्रत्यक्ष । तिविकल्प प्रत्यक्ष । प्लौकिक् प्रत्यक्ष । सामान्य लक्षण | शान लक्षण । 
योगज। धनुमान प्रमाण । अनुसान का सक्षरा। प्रनुमान के साधन । झ्नुमान के पाँच 
झवयव। व्याप्ति का सिद्धान्त । प्रनुमात के भेव । प्राचीन स्थाय के ध्नुसार। नव्य 
न्याय के झनुसार । हेत्वाभास। उपनान प्रमाणा। उपभिति। शब्द प्रमारा | शब्द 
का स्वरूप । शब्द का संकेत । शब्द का लक्षण । हंव्टार्थ और पश्रदृष्टार्थ । पद 
झौर वाक्य । पद का स्वखूफ झोर उसके भेव । वाक्य । वाक्यार्थवोष के नियस । 
प्रमेष विचार। लक्षरा झौर प्रकार । प्राट्मा । भ्रात्मा का स्वरूप | जीवात्मा शौर 
परमात्मा । प्लात्मा के भेव। शरीर । इच्द्रिय । अर्थ । बुद्धि । सन । प्रवृत्ति । 
बोब । प्रेत्यभाव । फल । दुःख । अपबर्ग | संशव | लक्षण | संशय के भेद । संशय 
और विपर्यय | संशय और ऊह्‌ | संशय और अनध्यवसाय | प्रयोजन । स्वरूप : 
सक्षश | प्रयोजन और प्रयोज्य । प्रयोजन के भेद । अवयव । प्रमाणचतुष्टय में 
पंच्रावयवों का परयेवसान । दृष्टास्त। सिद्धान्त । स्वरूप। भेद । तके | स्वरूप : 
लक्षण । तक॑ के भेद | तक॑ और सशय ।+ निर्णय । बाद । वाद को आवश्यकता | 
बाद के अवयब । बाद का लक्षण : स्वरूय। जल्प । वितण्डा । हेस्वामात। छल 
जाति। निग्रहस्थान । मोक्षा-प्राप्ति के लिए पदार्थज्ञान की अनिवार्यता । 


१५८ 
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ईश्वर विचार । स्वरूप । ईववर के अस्तित्व की युकतियाँ | ईइवर ही हस जगत्‌ 
का कर्ता है। कर्मो' का अधिःठाता ईदवर है। वेदों की प्रमारिकता । वेद दतन 
ईइबर के अस्तित्व के साक्षी । ईश्वर विरोधी शांकायें झौर उनका सामाधात । 
चैशेषिक दशन २४१--२८५ 
नामकररा । वेशेषिक वर्गन के आचायथ और उनको कृतियाँ | कणाद। रावण- 
भाधष्य । प्रशस्तपाद : व्योमकेश | उदयनाचायय । शक्रीधराचार्य + श्रोबत्स । 
बल्‍लभाचार्य | पद्मतराभ प्रश्न शंकर मिश्र | जगदीश भट्टाचार्य । शिवादित्य 
सिक्र । विध्वनाथ पंचानन । श्रश्न' भट्ट । न्याय और वेदरषिक । वेशेषिक सूत्र । 
पदार्थ विचार । करपाद के छह पदार्थ । सातवाँ अभाव पदार्थ । द्रव्य | लक्षण । 
द्रव्य के प्रकार । छाया में पद्रव्यत्व | कारएरूप नित्य और कार्यकत झनित्य । 
पृथित्रों । स्वरूप । पृथिवों के भेद-प्रभेद । जल । स्वरूप । जल के भेद। तेज | 
स्वरूप । तेज के भेव-प्रभेद । वायु । स्वरूप | वायु के भेव-प्रभेद | आकाश | 
स्वरूप । काल । स्वरूप | काल के भेद ! विशा। स्वरूप । दिशा के भेद । आत्मा । 
आत्मा के भेद | सन । स्वरूप । गुण । स्वरूप : लक्षण | गुण के भेद | फर्म । 
स्वरूप : लक्षण । कर्म के भेद ! सामान्य । स्वरूप : लक्षण । सामान्य के 
संबंध में विभिन्न मत । सामान्य के भेव । विशेष । स्वरूप : लक्षण । समयाप । 
स्वरूप ; लक्षण । अभाव | स्वरूप : लक्षण । अभाव के भेद । प्रगूभाव । 
प्रध्य लाभाव। अत्यन्ताभाव । अन्योस्याभाव । अंवत्कायंबाद या आरंभवार । 
परिणामवादी सार का सत | कारण और काये। करण। समवायिकारण । 
असमवायिकारण । निस्तकारण | परमाण॒वाद | सृष्टि और प्रलय । उत्पत्ति 
को प्रक्रिया । प्रलय की प्रक्रिया । 

सांख्य दर्शन २५६--३१८ 
सांख्प का अर्थे। सांख्र का सार। सांख्य दर्शत के आचायं और उनकी 
कृतियाँ। कफ्लि। आपसुरि। पंचशिल । सांख्य के झ्रत्य प्राचीन आचार्य । 
विध्यवासो । ईदवरकृप्ण। माठर : गौड़पाद। विज्ञान शिक्ष्‌ । सांदय सूत्रों के 
व्यास्याकार | साखप घडाध्पायी के व्यास्वाकार | तत््वसमापर के व्यास्याकार | 


सांख्य कारिका के व्यास्याकार । सांख्पसुत्र । 
तत्व विचार । कार्य-का रण-भाव से तत्वों का वर्गोकरण । सत्कार्यवाद । 


परिणातवाद और विवत्त बाद । प्रकृति । पुरुष को सिद्धि । पुरुष की अनेकता। 
प्रकृति का स्वरूप । गुरणों का स्वरूप । गुणों का स्वभाव । गुणों का संयोग और 
रूपान्तर । पुरुष । पुरष का स्वरूप। आत्मा की सध्यस्यता । संसार की उत्पत्ति! 
प्रकृति और आत्मा का संयोग । प्रकृति और आत्मा के संपोतत का कारण। 
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बुद्धितत्व | अह कार । भहुंकार के प्रभेद । पाँच ज्ञानेन्द्रियाँ । पाँच कमेंख्रियाँ । 
भन। पांच तस्मात्रायें | पाँच सहाभूत । सृष्टि के विकास की साभिप्रायता । 
प्रमाण विचार प्रप्ता | प्रमाता और प्रमेष । प्रमाए ॥ प्रत्यक्ष प्रमाण | प्रत्यक्ष 
के प्रवान्तर भेद । झनुमान प्रमाण । शब्द प्रमाण । सोक्ष या कंबल्य । प्रकृति 
पुरुष के सयोग का कारण । त्रिषिध दु:ख । शञान के साधन । जोवन्पुक्त। ईइवर । 
ईदवर फर्मो' का क्राधिष्ठाता नहीं है। प्रकृति की क्रियाशक्ति ईइवर नहीं है । 
ईइबर जगत्‌ का उपादान कारण नहीं है। जीवों में प्रमरत्त्य को भावना नहों 
बनती । जगत का उपादान कारर प्रकृति है। वेदान्त का खण्डन। ईइवरबारी 
सांख्यकार, । 

योग दशन ३१६-१४२ 
योग का तात्पर्थ । योग मार्ग । योग दर्शन का सार। उ््द ध्य | योग दर्शन के 
झाचार्य श्रोर उनकी कृतियाँ । योगसुत्र | सांख्ध झौर योग का संबध। सितव॒- 
तियों के निरोध का उद्दू इय । समाधि का स्वरूप झोर उसक भेद । समाधि का 
स्वरूप । समाधि के भेव । सं प्रज्ञात । प्रसप्रज्ञात | केवल्थ की प्राप्ति मे समाधि 
का यो ग । योग के श्राठ अंग । बहिरंग साधन | यम | नियस । झ्रासन । प्राण थास । 
प्रत्याहार । भ्रंतरग साधन । घारखा। ध्यान । समाधि। भूतविजय और सिद्धियो 
का स्वरूप । भूतविजय । सिद्धियाँ । श्रशिमा । लधिसा | महिसा । प्राप्ति । 
प्राकाम्य । वशित्त्व। ईशिर्व । यत्रकामावसादित्व । सिद्धियों का लक्ष्य | मोक्ष का 
स्वरूप । चित्त और जगत्‌ । चित्त और पह्ात्मा । ईःबर विचार | ईदवर का 
स्वरूप । ईदवरप्रशिधान । ईश्वर के भ्रस्तित्व के प्रमारा । 


. मीमांसा दर्शन ३४३-३८० 


मीमांसा दर्शन । नामकररा । मीसांसा का विषय । भोसांसा दर्शन के प्राचार्य 
झौर उनकी कृतियाँ । महाषर ज॑सिनि | शबर स्वामी । मीसांसा की तीन 
शालाएँ । भाटटमत श्र गुरुमत की भिन्नता के ब्राधार। छुमारिल भट्ट । कुसा- 
रिल ओर प्रभाकर | मड़न मिश्र । उम्मेक । पार्थलारथि सिश्र । माधवाचाय॑ । 
भाट्ठट परम्परा के प्रन्य श्राचाय । प्रभाकर सिश्र। शालिकानाथ सिश्र | भवनाथ 
सिश्र । मुरारि सिक्ष। ज॑मिनि का मीमांसासुत्र । कुमारिल के प्नुपतार श्रबि- 
करणोों का स्वरूप । प्रभाकर के प्रनुतार प्रधिकरणों का स्वरूप । 

प्रमाण विचार । प्रमा का स्वरूप । प्रमाण | प्रमाण के भेद । स्मृति प्रमाण नहीं 
है । प्रत्यक्ष | सन्निकर्ष । प्रनुमान । उपमान । शब्द । शब्द नित्य है या भ्रनित्य । 
शब्द झौर श्रर्थ । पद प्रौर भर | वावय श्ौर पश्रर्थ । शब्दार्थ जाति है या व्यक्षित । 
शब्द में विकार नहीं होता। वेद | ध्र्थापत्ति । प्रर्थापत्ति के भेव । बनुपलब्धि 
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या श्रभाव | प्रामाण्य बिचार | परत: प्राभाण्यवाद का खण्डन । स्थ॒त: प्रासाण्य- 
बाद । ध्रान्तिज्ञान । तत्त्व विचार । पदार्थ । गुरमत । कुमारिलमत । मुरारिमत । 
जगत्‌ और जागतिक विषयों की सत्यता । शक्ति । आत्मा । आता का ज्ञान । 


प्रति शरीर आत्मा की भिन्नता । 
धर्म विचार । धर्म का लक्षण : विशेषण | घमम के प्रमारए । धर्म का स्वरूप । 


कर्तव्यता । स्वर्ग : मोक्ष । ईइब र। देवताओं में ईश्वरभाव नहों हे । 
अद्ठ त वेदान्त हि ॥॒ ३८१-४४६ 
बेदंत दर्गात। नामकरण | भ्रद्व त वेदंत के आचायें झशौर उनकी कृतियाँ | शंकर 


के पूर्ववर्तोी झ्राचार्य । बादरि । काध्णाजिनि। श्रात्रेय । औडुलोमि । आइमरथ्य । 
काशकृत्रन । जमसिनि । काइयप । वेदाल्त के अन्य प्राचीन श्राचाय्य । गौड़पाद । 
गोविन्द भगवत्पाद । शंकराचार्य । शंकर के उतरबवर्ती श्राचायं । पद्मनाभ । 
सुरेद्ष राचार्य (मण्डत सिश्र ।) । सर्वज्ञात्म सुनि। वाचस्पति मिश्र । प्रकाशात्म 
यति । भर तानद । श्रीहर्ष | आनंदबोष । असलानंद । चित्सुखाचा्य । भारती- 
तो्थ । शंकरानंद । माधवाचाय॑ (विद्यारण्य)। आनन्द गिरि। प्रकाशानंद । 
अखण्डानंद । मललनाराध्य । न॒ुतिहाक्षस । नारायशाश्रम। रंगराजाध्वरी । 
भ्रष्पय दोक्षित । भट्टोजि दौक्षित । सदाशिव ब्रह्मन्द्र | सदानंद योगीन्द्र | सधुसुदत 
सरस्वती । परवर्तो अचार । प्रस्थातत्ररों । ब्रद्मसूत्र । ब्ह्मसूत्र के भाष्यकार । 


शारोरक भाष्य । 
साधा। माया का स्वरूप | साधा की शक्तियाँ। साथा के कार्य । रामानुज के 


मतानुसार माया की वास्तविकता | माया और अविद्या | साया और ब्रह्म । 

सृष्टि-प्रक्रिया । पाँच ज्ञानेन्द्रियों की उत्पत्ति। बुद्धि : मन: थित्त : झहुंकार 
की उत्पत्ति । मन और उसके गुण । पाँच कर्मेन्द्रियों की उत्पत्ति । पाँच कोशो 
की उर्त्पत्ति | अन्नगय फोश | प्राशमय कोश । मतोमथ कोश । विज्ञानसय कोश । 
आनन्दमथ कोश । अन्यय व्यतिरेक द्वारा पंचकोशों का भेदशान। जीव की 
उत्पत्ति । पाँच प्राणों को उत्पत्ति | सुक्ष शरीर की रचना | पंचीकृत स्थल 
भतों की उत्पत्ति । स्थपूल शरोर को उत्पत्ति । सृष्टि-ज्ञान को अपेक्षा | यह 
सृष्टि ईश्वर का ही भ्रपर रूप है। जोव । जीव का स्वरूप । जीव, ईइवर का 


प्रतिबिम्ध | जीव में उपाधियाँ हैं। ईइवर झौर जोब । 
ईइवबर । ईश्वर झौर जगत्‌ | ईश्वर जगदाकार में परिणत होता है। ईश्वर भौर 


ब्रह्म। बद्ध भौर मुक्त । कर्म फलो का प्रदाता । झ्रात्मविचार। झात्मा का अत्तित्व । 
श्रात्मा और ब्रह्म की एकता । प्रात्मा का स्वरूप । भात्मा के गुण। भ्रन्प दर्शनों 
का हात्म-विषयक मंतवय । चार्वाक । खण्डन । क्षरिकवादी धद्ध। खण्डन । 
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शूम्यवादी बौद्ध । खण्डन । भरत परिभारावादी जेन । ऊण्डन । मध्यम 


परिमाशवादी जन । खण्डन । 
ब्रह्म विचार । ब्रहा का तटस्थ झहोर स्वरूप लक्षण । व्यावहारिक हृष्टि से 


प्रयोजनीयता । निर्गुण ब्रह्मः सगुण ईववर । सायाविशिष्ट चेतन हो ब्रह्म है । ब्रह्म 
झोौर जीव । भेदज्ञान का कारण शांति । भ्रांतिनाश का स्वरूप । मोक्ष विचार । 
साधन चतुष्टय (बहिरंग साधन) । नित्यानित्य वस्तुविवेक । जेराग्य। शमादि । 
मुमुक्षत्व । झंतरंग साधन । यज्ञादि कम बहिरंग साधन । भ्रवरणादि ज्ञान के हेतु 


हैं, साक्षात हेतु नहीं । ज्ञान के साक्षात्‌ हेतु वेदास्त वाक्य हैं । 
मिथ्याज्ञान या भ्रम । परम तत्त्व का भ्रम | व्यावहारिक भ्रम में मतान्तर। 


शुन्यवाद : झ्रसत्खथाति। विज्ञानवाद : पश्रात्मख्याति। न्‍्याय-वेशेषिक : प्रन्यथा 


छ्याति । सांख्य-घीर्मांसा : अ्रसर्याति | मीमासा : श्र॒लौकिकार्थ स्याति । वेदान्त : 
झनियंचनीय लथाति। 
दुःख श्र दुःखनाश के उपाय । त्रिषयों का परित्याग । ज्ञान के साक्षात्‌ हेतु 


बेदान्तवाक्य हैं। कर्मो' का भोग । सचित । प्रारब्ध | क्रियमारा । जोवन्पुक्त । 
जगत्‌ | जगत्‌ की परिवर्तनशीलता । जगत्‌ को सदसदात्मकता। कारणात्मभाव 
झौर कारयत्मभाव | जगत्‌ का सिथ्यात्व । जगत का ग्रभिन्ननि्ित्तोपादानकाररण 


जहा । जगत्‌ का उपादाकारण श्रज्ञान । प्रात्मज्ञान। परिणामवाद और 
विवर्तेबाद । 
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विशिष्टाद तबाद । वेप्णव संप्रदाय । प्रमुख श्राचार्य श्रौर उनकी कृतियाँ । 

ब्रह्म दिचाद । कार्य-कारण-संबंध । ब्रह्म के एकस्वभाव का समन्वय । सगुरा- 
निर्मुश् का समन्वय । ब्रह्म सगुण, साकार है । ब्रह्म में ज्ञानगुरा की श्रधिकता । 
ब्रह्म निष्कर्स है। शान का स्वरूप । मुक्तिमागें । ज्ञान का उद्देश्य मुक्ति | तत्त्व- 
मसि | सृष्टि विचार। भ्रचित्‌ । शुद्ध सत्त्व । सिश्चसत्त्व | सत्त्व शुन्य । लयावस्था । 
जगत्‌ सत्य है । जगत्‌ नित्य है। जगत्‌ प्रपंच नहीं । जगत्‌ की प्रपंचरूपता का 
रहस्य । जगत की सत्यता श्रात्मा को सत्यता से सिद्ध है। जगत्‌ श्रौर जीव । जीव 


को प्रपचमत अआ्राति का नाश । श्रभेद ञ्रांति का विनाश । अ्राति का स्वरूप । 
जीव में देहादि भावना । 


माया विचार। ब्रह्म श्रोर माथा की पृथक्ृता। ततवाद सत्य है। वह कल्पित नहीं । 

माया श्रौर जीव भ्रनादि है। माया श्रौर जीव को सत्यता । जीव ज्ञानी नहीं । 

पुण्यकर्मो' का फलोदय ही ज्ञान । 

परिशिष्ट : सम्दर्भग्र यानुक्रमी । पारिभाषिक शब्दानुक्रमी ।. ४६९--४८४ 
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स्युत्पत्ति : उपर्पत्त 

दर्शन! शब्द को निष्पत्ति, देश” धातु से करणा प्रर्थ में ल्युट्‌! प्रत्यय 
लगाकर हुई ह, जिसका भश्रर्थ होता है 'जिमके द्वारा देखा जाय (हश्यते भ्रनेन 
हति) । देखने का स्थूल साधन प्रॉखे है। इस श्रॉख इन्द्रिय द्वारा जो ज्ञान प्राप्त 
होता है उगको “चाक्षसप्रत्यक्ष' कहते है। अतएवं चाक्षुसप्रत्यक्ष ज्ञान ही दर्शन 
का भ्रभिप्रेत 'देखा हुआ' ज्ञान है। यह मत स्थूल दर्शनों का हैं । 

दूसरे सूक्तम दर्शनों का मत हैं कि कुछ वस्तुएं ऐसी भी है, जिनका चाक्षुसप्रत्यक्ष 
नही हो सकता, श्रर्थात्‌ जो आँखों से नही देखी जा सकती । उनके लिए सूद्म 
दृष्टि (तात्विक बुद्धि) की श्रावश्यकता हैं । इस सूद्म दृष्टि था तात्त्विक बुद्धि 
के दूगरे नाम प्रज्ञाचक्ष, ज्ञानचक्षु या (दिव्यदृष्टि' हे । इस मत में दर्शन! शब्द 
का अर्थ हमा जिसके द्वारा ज्ञान प्राप्त किया जाय । गीता' में श्रीकृष्ण ने अपना 
विश्वरूप दिखाने से पहले श्रर्जुन को 'दिव्यचक्त दिये थे। 

दर्शन! शब्द के इस व्यत्त्यत्तिलब्ध भ्रर्थ को दृष्टि में रखकर यदि उसकी 
परम्परा के मूल उत्म का अ्रनुसधान किया जाय तो उपनिषदों भौर दूसरे शास्त्रों 
में उसका प्रचुरता से प्रयोग हुआ मिलता हैं। उदाहरगा के लिए शुक्ल यगजुर्वेद 
से सम्बद्ध 'शावास्थोपनिषद्‌' के इस श्लोक को लिया जा सकता है : 

हिरण्मयेन पात्रेण सत्यस्यापिहितं मुखम्‌ । 
तत्त्व पृषन्तपावण सत्यधर्माय हण्टये ॥ 

इस श्लोक का झाशय है 'सोने के पात्र से सत्य का मुख ढेपा है। हे पूषन्‌ 
(सारे जगत का पालन करने वाले परमात्मन्‌) उस ढक्‍कन की हठाइये, जिससे 
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सत्य का, भ्र्थात्‌ ब्रह्म का या आप का और सनातन रूप ब्रह्म पर प्रतिष्ठित धर्म 
का (झतमज्ञानानुकूल कर्तव्य का) हम को दर्शन! हो सके ।' 

इस श्लोक में दृष्टये' का 'दर्शन' श्र्थ में प्रयोग आत्मासाक्षात्कार या ब्रह्म 
साक्षात्कार के लिए हुआ्ना है। इसी प्रकार 'छान्दोग्य उपनिषद्‌' में दृश का 
आरत्मदर्शन' के भ्रथ में प्रयोग करते हुए लिखा गया है 'अत्मा बाइपरे हृष्टव्य: । 
मनु और याज्ञवल्क्य को स्मृतियों में उपनिषदों के ्रात्मज्ञान' को 'सम्यर्दर्शन! 
तथा “आत्मदर्शन' के श्रर्थ में लिया गया है | अपने सच्चे स्वरूप का दर्शन करना 
या ग्रपने सच्चे स्वरूप को पहचानना ही 'आात्मदर्शन! या 'सम्यग्दर्शन' है । बौद्ध 
न्याय में उसको 'सम्यर्दृष्टि' और जैन न्याय में 'सम्यर्दर्शन! कहा गया हैं। 

इस '“सम्यग्दर्शन' या झात्मदर्शन' के लिये समदृष्टि का होना श्रावश्यक है । 
सब धर्मो, मतो, सम्प्रदायों से समन्वय स्थापित करके उनको एक ही रूप में देखने 
का नाम ही 'समदृष्टि' या 'समद्शिता' हैं | सर्वत्र एक ही श्राशब को देखता और 
सब में एक हो परमेश्वर का दर्शन करना, यही यथार्थ दर्शन है। यह संसार 
क्‍या है, ये जीवन-मुत्यु के वधत क्या है, इस सुब-दु ख का सार क्या है, मे क्या 
हूँ, इन सभी के मूल में भ्रव्यकत रहस्य को समझ लेना ही दर्शन हेँ। ये अनन्त 
दृश्य जब एक ही द्रष्टा में दिखायी देने लगे, में ही जब सर्वत्र दिखायी देने लगे 
भौर यह दु ख जब परम शान्ति में बदला हुआ्ला जान पड़े, उसी को वास्तविक 
दिखना (दर्शन) कहते है । 
जवन और दर्शन 

दर्शनशास्त्र का जीवन से घनिष्ठ सम्बन्ध हैं। “जीवन और 'दर्शन' एक 
ही उद्ृश्य के दो परिणाम हैं। दोनों का चरम लक्ष्य एक ही हैं. परम श्रेय 
(निश्रेयस) की खोज करना। उसी का सैद्धान्तिक रूप दर्शन है और 
व्यावहारिक रूप जीवन । जीवन को सर्वागीणता के नर्माणक जो सूत्र, तन्‍्तु या 
तत्त्व है उन्ही की व्याख्या करना दर्शन का अभिवप्रेय है । दार्शनिक दृष्टि से जीवन 
पर विचार करने की एक निजी पद्धति है, अयने विशेष नियम है । इन नियमों 
और पद्धतियों के माष्यम से जोवन का वेज्ञानिक अध्ययन प्रस्तुत करना ही दर्शन 
का ष्येय है । 

इस विराट ब्रह्मर॒ड के असंख्य, भ्रदभुत पदार्थों के समक्ष जीवन की स्थिति 
श्रौर सत्ता क्या हैँ, एवं मनुष्य के इन रोना, हँसना, सोचना, विचारना, सुख-दु.ख, 
पुर॒य-पाप, जन्म-मरण श्रादि विभिन्न रूपो का रहस्प क्‍या है, इन्ही जिज्ञासाओ को 
लेकर दर्शनशास्त्र का जन्म हुमा हैं और इन्ही पर उसमे विचार किया गया हैं । 


११ दर्शनशास्त्र 


जिज्ञासा का भ्र्थ है ज्ञान को इच्छा (ज्ञातुं इच्छा) । यही आनेच्छा हमें जोवन 
के प्रति, जगत्‌ के प्रति नये-नये भन्वेषणों, भ्रनुसंधानों और प्राविष्कारों मे प्रवृत्त 
करती है। इन नयी क्रियाओ्रो एवं प्रवृत्तियों से हमें नया ज्ञान मिलता है; नया 
दर्शन उपलब्ध होता है । 

क्योंकि जीवन की मीमांसा करना ही दर्शन का एकमात्र उद्देश्य है, भ्रतः 
जीवन से सम्बन्धित जितने भी श्राध्यात्मिक, ग्राधिदेविक तथा आधिभौतिक 
पदार्थ है उतका तात्त्विक विश्लेषण करना भी दर्शन का कार्य हो जाता है। 

दर्शन और विज्ञान 

तात्त्विक दृष्टि से संसार के समस्त पदार्थों को दो भागों में विभकत किया 
जा सकता हैं सचेतन और प्रचेतन । इन द्विविध पदार्थों के बाहरी स्वरूपों पर 
विचार करने बाले शास्त्र को विज्ञान और उनकी भीतरी सूच््मताओ का 
अ्रन्वेपण-परीक्षण करने वाले शास्त्र को दर्शन कहते हैं। तात्परय भेद से दर्शन 
और विज्ञान की अनेक कोटियाँ है । 

मनोविज्ञान, भौतिकविज्ञान, शरीरविज्ञान, समाजविज्ञान भ्रौर श्रन्यान्य 
विज्ञान जीवन तथा उसको जन्मस्थलो एवं कर्मस्थली, इस सृष्टि को व्याख्या अपने 
अपने ढंग से एवं अ्रपनी-प्रपनी विधि से करते है । उन सबकी अलग-अलग उपलब्धि 
जीवन के भिन्न-भिन्न पहलुओं या पत्तों का उद्घाटन करने तक सोमित हूँ। 
दर्शन शास्त्र का एक उद्देश्य यह भी ह कि उक्त विज्ञान-शाखाश्ो में सामंजस्य 
स्थापित करके उन्हें एक सूत्र मे ग्रथित किया जाय । इस दृष्टि से दर्शन भी एक 
विज्ञान हैं । 
दर्शन समस्त शास्त्रों का संग्राहक 

दर्शनशास्त्र समस्त शास्त्रो या विद्याओं का सार, मूल, तत्त्व या संग्राहक 
हैं। उसमे ब्रह्मविद्या, श्रात्मविद्या या पराविद्या (मेटाफिजिक या फिलॉसोफो 
प्रापर), श्रध्यात्मविद्या, चित्तविद्या या भ्रन्त-.करणशास्त्र (सायकॉलोजी या 
दि साथंस आफ माइड), तक या न्याय (लोजिक या दि सास श्रॉफ 
रीजनिंग), आचारशास्त्र या धर्ममीमासा (एथिक्स या दि सायंस ऑफ 
काडक्ट), और सौन्दर्यशास्त्र या कलाशास्त्र (ईस्थेटिक्स या दि सायंस श्रॉफ 
आ्रार्ट) आदि सभी विपयो का परिपूर्ण शिक्षण-परीक्षय भ्रस्तुत किया गया 
है । इस दृष्टि से भारतीय और यूरोपीय दर्शनो का परस्पर समन्वय भी देखने 
को मिलता है । 

दर्शनशास्त्र के इसी सर्वसंग्रही स्वरूप को लद्दव करके प्रौढ़ दार्शनिक भारतरत्न 


भारतीय दर्शन श्र 


डॉ० भगवानदास जी ने लिखा “दर्शनशास्त्र, आत्मविद्या, श्रध्यात्मविद्या, 
श्रान्वीक्षिकी, सब शास्त्रो का शास्त्र, सब विद्याश्रों का प्रदीप, सब व्यावहारिक 
सत्कर्मों का उपाय, दुष्कर्मों का श्रपाय और नैष्कम्य, श्रर्थात्‌ अ्फलप्रेप्सु कर्म का 
साधक भौर इसी कारण से सब सद्धर्मो का आश्रय श्र अ्रन्ततः समूल दु'ख से 
मोक्ष देते वाला है; क्योकि सव पदार्थों के मूल हेतु को, श्रात्मा के स्वभाव को, 
पुरुष को प्रकृति को, बताता है; और श्रात्मा का, जीवात्मा का तथा दोनों की 
एकता का, तौहीद का, दर्शन कराता हैं ।' 


दर्शन का प्रयेजन हि 
दर्शनविद्या की उत्पत्ति का प्रयोजन है दु खसामान्य (भ्रशेष दु.ख) की 


निवृत्ति भौर सुखसामान्य (उत्तम सुख) की प्राप्ति। इसी श्रभिलाषा से 
दर्शनशास्त्र (शास्त्रसामान्य) की आवश्यकता हुई । 

विशेष-विशेष दु'ख की निवृत्ति और विशेष-विशेष सुख की प्राप्ति के लिए 
विशेष-विशेष (पृथक-पृथक्‌) शास्त्रो, शिल्पो एव विद्याओं मे उपाय बताये गये 
है, किन्तु दुःखमामान्य की निवृत्ति और सूखसामान्य की उपलब्धि के लिए 
दर्शनशास्त्र ही एकमात्र उपाय हैं। दर्शन! उसका अभिधान इसी लिए हुआ कि 
वह सब शास्त्रों का संग्राहक (शास्त्रसामान्य) है, श्रर्थात्‌ उसमें सब शास्त्रों का 
सार या तत्त्व निहित है । 


ससार बी प्राय प्रत्येक वस्तु का अपना निश्चित प्रयोजन होवा हैँ । इसी 
निश्चित प्रयोजन की खोज करते-करते जो विशेष ज्ञान प्राप्त होता हैं उसी को 
वस्तु का यथार्थ ज्ञान कहा जाता है। इसी विशेष ज्ञान को जब क्रमबद्ध रूप मे 
रखा जाता हैं तब उसको 'शास्त्र' कहा जाता है। शास्त्र अनेक है और वस्तुएँ 
भी विभिन्न है । ये नानाविध शास्त्र इन श्रनेकविध वस्तुश्रो के निश्चित प्रयोजनों 
की क्रमबद्ध व्याख्या प्रस्तुत करते है श्रौर विशेष-विशेष शास्त्रों के नाम से कहे 
जाते है । इन सभी शास्त्रों का सग्राहक दर्शनशास्त्र हैं। श्रशेष सुख की प्राप्ति 
भौर अशेष दु व की निवृत्ति ही उसका मुख्य प्रयोजन है | 
दर्शनविद्या के प्रयोजन का ,विशद श्रध्ययन प्रस्तुत करते हुए श्रद्धेय 
डॉ० भगवानदास ने श्रपनो पुस्तक 'दर्शन का प्रयोजन”! में लिखा हुँ “सासारिक 
और पारमार्थिक (दुनियाबी और इलाही, रूहानी), दोनों सुखों को साधने का 
मार्ग जो दरसावे, वहो सच्चा दर्शन; यही दर्शन का प्रयोजन है” : 
यद्‌ प्राभ्युदयिक चंब नंश्रेयसिकमेव च॑ ॥ 
सु साधयितु मार्ग दर्शयेत्‌ तद्धि दर्शन ॥ 


१३ दर्शनशास्त्र 


दुःखसामान्य और सुखसामान्य 

विश्व की प्रत्येक जाति का दर्शन उसके समग्र जीवन का (!प्रतिबिम्ब 
है | देश-काल की दृष्टि से विश्व की किसी जाति के आचार-विचारों में 
परिवर्तन या भिन्नता भी दर्शित होती है, किन्तु तत्त्वतः सम्पूर्ण मानवता एक है 
और उसका लक्ष्य मो एक ही है । उसके विचारों का मूल उद्गम और पर्यवसान 
एक ही लक्ष्य में निहित है । इस दृष्टि से विश्व की समस्त जातियों की दार्शनिक 
विचारधारा में अनेकता होते हुए भी एकता है । 

झनेकता मे एकता के इसी तात्तविक श्रभिप्राय को कालिदास ने 'रघुवंश' के 
इस श्लोक में प्रस्तुत।किया है : 

बहुधाप्यागगैशिन्ना:.. पत्थानः. सिद्धहेतवः । 
त्वय्यंव निपतन्त्योघा जाह नवीया इवार्खे ॥। 

अर्थात्‌ भगवती भागोरथो के भिन्‍न-भिन्‍न प्रवाहों का परम लद॒य एक ही 
समुद्र है । वे सब वहाँ पहुँच कर एक हो जाते हैं। इसी प्रकार ईश्वर-प्राप्ति के 
लिए अलग-प्रनग शास्त्रों एवं दर्शनों के द्वारा निर्दिष्ट मार्ग भले ही भिन्‍न-भिन्‍न 
हों; किन्तु उन सब का एक ही लक्ष्य आत्मप्राप्ति है । 

जहाँ तक भारतीय दर्शन का सम्बन्ध है, उसके श्रनेक सम्प्रदाय, मत, पंथ, 
सिद्धान्त श्रौर बाद एक ही श्ात्मप्राप्ति के उद्देश्य को लेकर आगे बढ़े है । 
उपनिषदों का तत्वमसि” महावाक्य ही सब का केन्द्र रहा है। इसकी व्याख्या 
संच्पि अलग-श्रतग दर्शन! से अलग-अलग दृष्टि से की गयी है, फिर भी उन सब 
का एक ही अन्तिम लक्ष्य में समन्वय हो जाता हैं । वह ब्रन्तिम या परम लक्ष्य है 
दुख की आत्यन्तिक निवत्ति और सुख की ऐकान्तिक प्राप्ति। एकान्त दुख 
(दु खसामान्य) भौर एकान्त सुख (सुखसामान्य»/ जिस जीव ने जान लिया वही 
नच्वज्ञानीं या आत्मदर्शी है । 

यदि दर्शन का प्रयोजन दु.ख को निवृत्ति शौर सुख की प्राप्ति है तो इसका 
यह अर्थ हुआ के दुःखमय संसार को देखकर मनुष्य के मन मे दर्शन के लिए जिज्ञासा 
हुई । इसी दु ख को जिज्ञासा और सुख को लिप्सा ने दर्शन को जन्म दिया । 

भारतोय ज्ञान-परम्परा का मूल उत्स वेद है ) वेदो के ऋषि दिव्यदृष्टि-सम्पन्त 
थे। उन्होने सृष्टि और लय, दोनो के निसर्म प्रवाह का ज्ञान प्राप्त किया । 
जोवधर्म के बन्धन में बंधे हुए इस विश्व की सद्गति के लिए वेदों के ऋषियों 
ने गम्भोरतापूर्वक विचार किया। उन्होंने पाया कि ताना नामरूप इस जगतु 
की तह में एक ही कारण प्रच्छन्त रूप से विद्यमान है। वह है दुःख | इस दुख 


भारतीय दर्शान श्र 


से छुटकारा पाने का एक हो उपाय है ज्ञान, झात्मज्ञान । 

इसी श्रात्मप्राप्ति या आत्मज्ञान के लिए देवषि नारद, साधारण दुःखी मनुष्य 
की भाँति आत्मज्ञानी सनत्कुमार के पास गये श्रौर उनसे उस झ्ात्मविद्या को जानने 
को प्रार्थना की, जिससे सब दुःखो का नाश होकर परमश्रेय की प्राप्ति होती हैं 
(श्रेयसाधनप्राप्तये सनत्कुमारं उपससाद) । 

“कठोपनिषद्‌! की एक कथा में बालक नचिकेता मुत्युभय की जिज्ञासा के लिए 
ब्रह्म्मानी यमराज के पास गया और यमराज से बेदान्तविद्या, आत्मविद्यो तथा 
मोक्षशास्त्र का उपदेश सुनकर उसने श्रमरता प्राप्त की । 

ज्ञानी याज्ञवल्क्य ने भ्रपनी सहधर्मिणी मैत्रेयी को उस पराविद्या (दर्शन) 
का ज्ञान दिया, जिससे श्रमरत्व प्राप्त होता है भौर ससार के समस्त दुःखो से 
छुटकारा मिल जाता है । 

तथागत बुद्ध के श्रन्त'करण में जीवन-मृत्यु के इस श्रवाघ चक्र ने वैराग्य को 
जगाया । घर छोडते हुए पहली बात उन्होने कही 'जीवन क्या है, मृत्यु क्य्रा है, 
इससे कैसे छूटकारा पाया जा सकता है--जब तक मैं इस रहस्य का पता न लगा 
लगा तब तक कपिलवस्तु को न लोटंगा ।' (जन्ममररायों: भ्रदृष्टपारः न पुनरहूं 
कपिलाह बयं प्रवेत्ट' । बुद्ध ने दु ख को खोज निकाला श्रौर चार ग्रार्य सत्यो में 
उसकी उत्पत्ति तथा निवृत्ति का व्याख्यान किया । 

महावीर स्वामी के वेराग्य और परार्थ का उद्देश्य, समारी जोवो को जन्म- 
मरण तथा दू खन्‍्बन्धन से छुटकारा दिलाकर मोक्ष का मार्ग बताना था। इसी 
मोक्षमार्ग की प्राप्ति के लिए उन्होंने सम्बग्दर्शन, सम्यग्जञान, सम्यककर्मान्त और 
सम्यक्चारित्र्य का उपदेश किया । 

न्याय दर्शन मे बताया गया हैं कि प्रमाण, प्रमेय, ग्रादि सोलह पदार्थों का 
यथार्थ ज्ञान हो जाने पर दुख और उसके कारसो की परम्परा का समूल क्षय 
हो जाता हैं। यह सर्वदुखत्षय ही श्रपवर्ग, मोक्ष या निःश्रेयम है। नि श्रेयस, 
अर्थात्‌ जिससे बढ़कर श्रेयान्‌ (सुखकर) पदार्थ कोई है ही नही । 

वेशेषिक दर्शन में कहा गया है कि धर्म से सासारिक अ्रम्युदय (भोग) और 
पारमार्थिक नि श्रेयस (मोक्ष) दोनो मिलते है। इस धर्मविशेष का यथार्थज्ञान हो 
जाने पर तस्वज्ञान और तब सर्वदु'ःखविनिर्मक्त मोक्ष को प्राप्ति होती हैं । 

साख्य में त्रिविध दु खो (आध्यात्मिक, आ्राधिदेविक और श्राधिभौतिक) को 
सर्वधा निवृत्ति को ही परम पुरुषार्थ कहा गया है | इन्ही दु खो के उन्मूलन के 
लिए वहाँ सब से पहले जिज्ञासा की गयी है । उसमे बताया गया हैं कि इसो 


श्ध्‌ दर्शनशास्त्र 


यथार्थ ज्ञान से श्रपवर्ग की प्राप्ति होती है । 

योग दर्शन में साधक को श्पनी मूलावस्था या बीजावस्था को खोजते के 
लिए उपाय बताये गये हैं। वहाँ बताया गया है कि जिसको संसारी मनुष्य सुख 
कह्ता है, विवेकी के लिये वह भी दु ख ही है। ये दु.ख श्रनन्त है; और इनके होने 
का काररा है द्रष्टा-दृश्य या पुरुष-प्रकृति का संयोग । इस सयोग का कारण मिथ्या 
ज्ञान या भ्रविद्या है, जिसको तत्त्वज्ञान से मिटाया जा सकता है। 

पर्व मोमासा का स्व' ज्ञान ही मोक्ष है। उसका स्वरूप निरतिशय सुखमय 
है, जो अपने को सब में श्लौर सब को शअ्रपने में देखता हैं श्ौर इस समदृष्टि 
से सदा झ्राचरण करता है, उसको ही स्व, मोक्ष, श्रपवर्ग की प्राप्ति होती है । 

वेदान्त में श्रास्मज्ञन या यथाथज्ञान से ही ब्रह्म की प्राप्ति बतायी गयी है । 
यह *वबस्था ऐसी है, जिसमे समस्त दु खो का अन्त और परम शान्ति की उपलब्धि 
होती हैं । 
भारतीय दर्शन का उद दय परम सुख की प्राप्ति 

भारतीय दर्शन के इस दु खबाद' को “निराशावाद' को मंज्ञा देकर और 
भारतीय जीवन में भी उसवो प्रतिक्रिया को श्रारोपित कर कुछ पाश्चात्य विद्वानों 
ने हमकी श्रालोचना की हैं । किन्तु भारत में, जीवन को इस गहन गवेषणा को, 
श्राध्यात्मिक चिन्ता का विषय माना गया है । भौतिक वस्तुओं की हर तरह से 
परीक्षा किये जाने के उपरान्त ही जीवन में इस प्रकार के चिन्तन का उदय 
होता है । ये भोग, ये बन्धन, सभी द्‌ खमय हैं श्जौर जीवन के घातक शत्रु है। 
इनके प्रति असन्तोप, अनास्था, उदासीनता, निराशा और इनकी निवृत्ति के 
लिए इच्छा, चेप्टा करना ही भारतीय दर्शन के दु.खबाद का श्रभिप्राय हैँ । 

भारतीय दर्शन पर नैराश्यवाद का श्राद्षेप करना ही निरथथंक है, क्योकि जिस 
निराशा की उपपत्ति पर वहाँ विचार किया गया हैं उसका श्रन्त एक मंगलमय 
झ्राशा में किया गया हैं। इस सर्वान्त्र सुख की उपलब्धि के लिए बुद्ध ने १-दु ख, 
२-दू ख का कारण, ३-दु ख का निरोध्र और ४-दु स-तिरोध का मार्ग, इन चार 
आर्य सत्यो पर भली भाँति विचार कर जीवो के लिए वह रास्ता बताया, जिस 
प्र चलकर अज्ञानजन्य तुप्गाओं, उदवेगो, विपाको, लिप्साओं पर विजय प्राप्त 
करके ऐसे श्रय, कल्याण, हित, सत्य, तथ्य को पाया जा सकता है, जिसमें अ्रनन्त 
आनन्द तथा अनन्त शान्ति का श्रावास है। यही अनन्त आनन्द और श्रनन्त शान्ति, 
भारतीय दर्शन के दुःखवाद प्रथवा निराशाबाद का परिणाम है, अन्तिम लद्य है 

निराशावाद बस्तुत: पलायनवाद नहीं है, बल्कि आ्राध्यात्मिक जीवन को 
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और बढने का एक यत्न है । वह प्ात्मसमर्पण भी नहीं; बल्कि श्रात्मसुख है । 
दु.ख, पाप तथा जन्म-मृत्यु, इन सांसारिक प्रवस्थाग्रो को पार कर उस मगलमय, 
आानन्दमय श्रवस्था में पहुँचने के लिए निराशा, आशा का हो एक पहलू है । “सर्च 
दुःख” इस भवचक्र को 'सर्व' सुखम्‌' में बदल देने का एक श्रेयस्कर आरम्भ है। 

झतएवं भारतीय दर्शन में दुःखवाद तथा निराशावाद को जिज्ञासा, परम सुख 
की प्राप्ति के उद्देश्य से को गयी है । 
दहन का व्यावहारिक प्रयोजन 

दर्शन का मुख्य प्रयोजन श्रात्मविद्या या ग्रात्मदर्श माना गया, 
जिसका उल्लेख यथास्थान किया गया हैं । किन्तु जैसे-जैसे भारतीय 
विचारधारा में नयी-तयी उपलब्धियों का समावेश होता गया, वैसे-वैसे दर्शन 
के उक्त प्रयोजन के लिए आस्था कम होने लगी । विशेषरूप से बौद्ध नैयायिको 
ने केवल इतने ही से सतोप नहीं किया कि दर्शन का प्रयोजन केवल पारमारधिक 
जोवन की उन्नति करना है । इन विचारकों ने यह शका उपस्थित की कि आखिर 
इस आत्मविद्या, परमार्थ का व्यावहारिक दृष्टि से क्या उपयोग और क्या 
फल है । यह तर्क उपस्थित किया गया कि यदि व्यक्तिगत शाति के लिए ही 
ससार-त्याग सबध-त्याग और कर्म-त्याग करके श्रात्मदर्शी बनाना दर्शन का 
प्रयोजन है ता ऐसा आत्मदर्शन हो व्यर्थ है, क्योकि,वह तो नितान्‍्त स्वार्थपरक है । 

बौद्धों के बाद दशनामो सन्यासिया ने इस तर्क का बड़े पैमाने पर समर्थन 
किया । रामानुजाचार्य का कर्म तथा ज्ञान के समन्वय से सुष्ट व्यवहार श्रौर 
नयथ का भिद्धान्त इसी प्रभाव का परिशाम था। इन विचारकों ने दशन का एक 
प्रयोजन लोक-सैवा तथा लोक-सहावता ( ईश्वरभक्ति, सत्सग, सदुपरदेश ) आदि 
के रूप में भी प्रकाशित किया । इन्होंने बताया कि व्यावहारिक दृष्टि से दशन 
का यही प्रयोजन है । 

दर्शन और धर्म 

धर्मजिज्ञासा श्रौर ब्रह्मजिज्ञासा, दोना ही दर्शन के प्रतिपाद्य विषय है । 
कर्म और ज्ञान या मोमासा और वेदान्त, इसके पश्रपर नाम है। वेशेषिक 
झौर मोमासा, दोनो दर्शनो का श्रारभ धर्म की जिज्ञासा से हुमा है । 
यतो5भ्युदयति.श्रेयतसिद्धि: स धर्म.” इस सूत्र का यह आशय है कि 'यह 
मानवधर्म, जिससे इहलोक और परलोक, दोनो अम्युदय ( धर्म-प्र्थ-काम ) और 
नि धेवस (मोत्च) इन चारो पुरुषार्थों की सिद्धि (प्राष्ति) होतो है, वहों धर्म है 
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इस दृष्टि से घर्म के अन्तर्गत सारी आत्मविद्या, ब्रह्मविद्या का स्वत्त. अभिनिवेश 
सिद्ध होता है । प्रत. धर्म और दर्शन--दोनो का एक [हो प्रयोजन ( निःश्रे यस 
की प्राप्ति ) होने के कारण दोनों एक हो हैं । 

इसी प्रकार वेदान्त के धर्मनिष्ठित ब्रह्म की प्राप्ति के लिए योग दर्शन में 
'धर्ममेध समाधि” का विधान किया गया है। इस संसारचक के विधिरूप धर्म 
का ज्ञान जिस समाधि से होता है वही 'धर्ममेध समाधि” है । 

धर्म और दर्शन, दोनो, एक-दूसरे पर आधारित है । एक के बिना दूसरे की 
उपपत्ति, स्थिति संभव ही नहीं, यथा “मनुस्मृति” में भी कहा गया हैं : 

“न हि भ्रनध्यात्मवित्‌ कश्चित्‌ क्रियाफलमुपाइनुते' 

जो भ्रध्यात्मविद्‌ है वही धर्म के स्वरूप को जानता हैं। बिना भ्रध्यात्मबाघ 
के कर्मो का श्रनुष्ठान व्यर्थ है । 

ज्ञान (दर्शन) और भक्ति (धर्म) से श्रनुस्यूत भारतीय जीवन के सर्वागोण 
स्वरूप को जाने बिना ही कुछ पाश्चात्य विद्वानों को यह भ्रम हुआ कि भारत 
में दर्शन और धर्म को ठोक तरह से नही पहचाना गया । वास्तव में इन दोनों 
के समन्वय से ही भारतोय जोवन का आारंभ हुआ है। हमारे यहाँ धर्म को 
प्रध्यात्म पर और अश्रध्यात्म को धर्म पर अ्रधिष्ठित करके देखा गया। मनु ने 
बड़ा भी है 'एतत्‌' या 'इदम्‌! शब्द से कहें जाने वाले इस दृश्यमान वस्तु जगत्‌ 
का निर्माण परमात्मा ने किया है। इसलिए जो पुरुष श्रध्यात्मशास्त्र या 
श्रात्मविद्या को नही जानता वह किसी भी कार्य को यथोचित ढंग से संपन्न 
नहीं कर सकता और उसके उचित फल को नहीं पा सकता | इसलिए सासारिक 
ब्यवहारों का नियमन (धर्मव्यवस्था) उसी व्यक्ति को सोपा जाना चाहिए 
जो वेदान्त को जानता हूं, क्योंकि जो वेदान्त को जानता है वही पुरुष-प्रकृति 
के तत्व को, उनकी उत्पत्ति, स्थिति तथा लय को जानता है ।' 

इसीलिए ज्ञान, भक्ति श्ौर कर्म का समन्वय बताते हुए श्रीकृष्ण ने 'गोता' में 
कहा हैं 'मेरा ज्ञान प्राप्त करो, सेवा-भाव (भक्ति) से मेरा प्रनुस्मरण करो, 
झौर पापकर्मो का विनाश करने के लिए कर्म मे प्रवृत्ति रखो (मामनुस्मर युध्व च) । 
गीता” में शागे कहा गया है कि कूटस्थ, भ्रच्चर, श्रव्यक्त पुरुष को पर्युपासना 
ही ज्ञान है, दिग्य उपाधि से उपहित ईश्वरत्व प्राप्त जीव कोपाना ही भक्ति 
हैं, और सब प्राणियों का यथाशक्ति हित करना हो कर्म है । 

ज्ञान, भक्ति और कर्म की इस त्रिधारा में श्रवगाहन करते रहना ही भारत 
की सनातन परम्परा हैं भर यही वास्तविक भारतोय संस्कृति है ।* 


भारतीय दर्शन श्षद 


ज्ञान, भक्ति और कर्म, इन तीनो में भक्ति, श्रर्थात्‌ धर्म के लिए मनृष्य का 
भ्रधिक आ्राकर्पण होता हैं। वह इसलिए कि उसको इस बात का विश्वास होता 
हैं कि इस लोक में जो कुछ भी उपलब्ध हो, परलोक में तो सुख मिलेगा हो। 
धामिक होने तथा इस सुख के लिए एतदर्थ जिज्ञासा होती है कि दु ख से छूटकारा 
मिले । दुःख को चरम सीमा हें मृत्यु । इसी मत्युभय से मनेष्य घामिक बनता 
है। जिसने इस मृत्यु को जोत लिया उसकी धार्मिक बनने को श्रावश्यकता 
नही और न धर्म-कर्म करने की लालसा। किन्तु इस दु'ख-परिणात्ति मृत्यु को 
जीतने के लिए एकमात्र उपाय भी धर्म ही है। दृःख को कैसे दूर किया जा 
सके, इसके लिए धर्म-मार्ग का अश्रनुसरण आवश्यक है| दुःख से सर्वथा छुटकारा 
पाने के लिए एकमात्र उपाय है दर्शन । दु'ख के भ्रात्यन्तिक निवृत्ति के उपायस्वरूप 
दर्शन तक पहुँचने के लिए धर्म का श्राश्रय पहली शर्त है । 

झ्रात्मदर्शन ही श्र ष्ठ धर्म हैँ । संपूर्ण शास्त्र और गमस्त विद्याएँ उस परम 
धर्म (प्रात्म-दर्शन) के बाद स्वत हो प्राप्त हो जाते है । तभी मृन्यु से अमृतत्त्व, 
दु'ख से सुख प्राप्त होता है । धर्म का एकमात्र उद्देश्य हैं आत्मा का दर्शन कराना । 
जब आत्मदर्शन हो जाता हैं तब परमात्मा का ठोक-टीक स्वरूप मम में भ्रा जाता 
है । ऐसी अवस्था के प्राप्त हो जाने पर मन के सारे सशय, विकल्प छिलन्न हो जाते 
है । हृदय को सारी कुणठाएँ मिट जाती हैं, सामारिक बंधनों की जननो भेदर्बाद्ध 
भ्रौर मत को भ्रासक्त करने वाली वासना का उन्मूलन हो जाता है । 

धर्म को दर्शन पर अधिष्ठित करके आत्मज्ञान (सम्यर्दर्शन) को दु खनिवृत्ति 
तथा श्रमरत्व का कारण बताते हुए 'मनस्मृति' मे कहा गया है: 

सम्यग्दर्श नसं पन्‍न: कर्मसिने निबध्यते । 
दरश्शनेन विहीनस्तु संसार प्रतियद्यते ॥ 

भर्थात्‌ जिसने सम्यद्दृष्टि (आ्रात्मदर्शन, तत्त्वज्ञान) प्राप्त कर लिया हैं बह फिर 
इस करमंमय् जगत्‌ के बधनों में नहीं बंधता, किन्तु जिसको सम्यसृष्टि नहीं मिली 
है वह बार-बार इस संसार में जन्म लेता और मृत्यु का कष्ट पाता है । 

इस दृष्टि से जो व्यक्ति आत्मा और संसार के वास्तविक स्वरूप और 
प्रयोजन को नहीं जानता वह धर्म और कतंब्य का निर्णय नहीं कर सकता 

भरत. परमान्मदर्शन का मूल आत्मदर्शन, जिस धर्म के शभ्रतुमरण से होता 
हैं उसका दर्शनशास्त्र से घनिष्टतम संबंध है । 
दर्शन की ऐतिहासिक पृष्ठभूमि 

भारतीय जीवन में चिन्तन की पुराकालीन परम्परा का कोई आदि नहीं 
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है। किसी तिथिविशेष या कालविशेष की दृष्टि से उनकी सीमा को निश्चित 
नहीं किया जा सकता | हमारे श्रनुसंधानमति ऋषप-कुलो में दीर्धकाल तक ज्ञान 
की उपासना करते हुए जो तथ्य तथा श्रनुभव अजित किये गये उन्ही का संग्रह 
दर्शनग्रंथो मे देखने को मिलता हैँ । 

ये ऋषि श्रात्मदर्शी थे, तत्त्वदर्शी थे और जीवन तथा जगत्‌ की रहस्यमयता 
को भली-भांति जानते थे। इन ऋषियों के विभिन्‍न कुलों का वर्णन वेदों से 
लेकर पुराणों तक फैले हुए बहुमखु्यक प्राचीन ग्रथों मे किया गया है। इन 
ऋषियों के मख्य दो संप्रदाय थे प्रवृत्तिधर्मानुयायी और निवृत्तिधर्मानुयायी । 
कर्मकारड के प्रवरत्तक तथा कर्मकाणड में कहे गये मत्रो के द्र॒प्टा या रचयिता 
प्रवृत्तिधर्मानुयायी श्रौर मोक्ष के साज्ञात्कर्ता या तहिषयक ज्ञान के प्रतिपादक 
निवत्तिधर्मा ऋषि कहलाये। सहिता, ब्राह्मण, उपनिषद्‌ आदि के मोच्राविषयक 
ज्ञान के प्रतिपादक निवृत्तिधर्मा ऋषियों में वाक्‌, श्राभणी, जनक विदेह, श्रजात- 
शत्र, याज्ञवल्क्य और कपिल प्रमुख थे । 

निवृत्तिधर्मानुगामी ऋषियों के भी दो संप्रदाय हुए : श्रार्ष और भ्रनार्ष । 
भ्रार्प के भ्रन्तर्गत साख्य, ग्याय, वेशेपषिक, योग, मोमासा तथा वेदान्त की और 
अनार के अ्रन्तर्गत जैन-बौद्ध दर्शनो की गणना होती है। अपने मूलरूप मे एक 
ही नंदी बी दो धाराये होने के काररा शआ्रार्प और श्रनाप॑, दोनों सप्रदायो का 
एक ही चरम उद्देश्य है * परम पद की उपलब्धि । 

तात्पयभेद से भारतीय दर्शन दो प्रमुख सप्रदायों में अपना विकास करता 
श्राया हैं । वे दो संप्रदाय हैं . नास्तिक और आस्तिक । छह नास्तिक दर्शन है 
भौर छह आस्तिक दर्शन । नास्तिक दर्शनों के नाम हैं . चावकि, माध्यमिक, 
योगाचार, सौत्रान्तिक, वैभाषिक और आहत । छह आस्तिक दर्शनों के नाम 
है: न्याय, वैशेषिक, साख्य, योग, मीमासा और वेदान्त 

ऐतिहासिक दृष्टि से बिचार करने पर प्रतीत होता है कि परस्पर विरोधी 
नास्तिक भर झ्रास्तिक, दोनो सप्रदायों के मूल सिद्धान्त प्राचीनतम हैं। भारतीय 
साहित्य के प्रचीनतम अंग वेदों मे ही हम दोनो दश न-सप्रदायो के विचारों का 
उत्लेख पाते है । देव और श्रसुर, दोनो ही क्रश आस्तिकवाद और नास्तिकवाद 
के प्रतिनिधि वैदिककाल से ही विरोधी विचारधाराशों को ले कर चले आ 
रहे थे । 

वास्तविकतावादी आचार्य चार्वाक का नाम प्राचीनतम ग्रन्थों मे उपलब्ध 
होता है महाभारत में उनकी चर्चा है। चार्वाक से भी पहले बृहस्पति ह 
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चुके थे, जिनको चार्वाक ने प्रमाण माना है श्रौर जिनके सिद्धान्तो का उल्लेख 
किया है । आचार्य वृहस्पति महाभारत काल के पूर्व हुए । इन दोनो भाचायों 
को ५०० ई० पूर्व से पहले रखने में कोई श्रापत्ति नहीं होनी चाहिए । 

बौद्धों के चार दर्शन संप्रदाय और जैनों का आहत दर्शन श्रपने को श्रनादि 
बताते है। 'श्रीमद्भागवत' में जिन भगवान्‌ ऋषभदेव को एक श्रवतार के रूप 
में स्मरण किया गया है, जैन उनको अपना प्रथम तीर्थंकर महात्मा मानते है । 
इसी प्रकार बौद्धों का कथन हैं कि बज्रेतायुग के दाशरथों राम, बुद्ध के ही एक 
अवतार थे और सिद्धार्थ बुद्ध उन्ही बुद्ध के श्रन्तिम भ्रवतार हुए । 

इस दृष्टि से यह कहना कि कौन दश न सर्वाधिक प्राचीन है, बहुत कठिन 
अथवा अ्रंभव भी है । वस्तुत. इन बारह दर्शन संप्रदायो की सैद्धांतिक स्थापनाएँ 
परस्पर ऐसी गुंथी हुई है कि उनका मूल शोध कर उनकी प्राचीनता के सम्बन्ध 
में किसी निश्चित निष्कर्ष पर पहुँचता प्रसभव है। भ्रास्तिकवाद श्लौर नास्तिकवाद 
पर मूल रूप से जो सूत्रग्रन्य लिखे गये थे, वे भ्रति प्राचीन होने पर भी, भले ही 
श्रागे-पीछे रखे जा सकते है ; किन्तु उनमे जिन विचारो को ग्रथित किया गया 
हैं, निश्चित ही उनको आगे-पोछे नहीं रखा जा सकता है । 

दर्शनशास्त्र के सम्बन्ध में महाभारत” में कुछ ऐतिहासिक सूत्र देखने को 
मिलते है । उसका समग्र शातिपर्व ऐतिहासिक दृष्टि से बड़े महत्व का है । इस 
वर्व में भीष्म पितामह ने महाभारतकालीन पाँच संप्रदायों का उल्लेख किया हैं 
जिनके नाम हैं. सारूप्र, योग, पाचरात्र, वेद और पाशुपत। महाभारत के 
इस प्रसंग में अनीश्वरवादी दर्शन साख्य और ईश्वरवादी दर्शन योग के विषय 
में जो कुछ कहा गया है, प्रचलित दोनों दर्शनो से उसका मेल नही बैठता । वेष्णवों 
की संगुणमक्ति-भावना ने ही पाचरात्र मत को जन्म दिया। पाशपत सत के 
प्रव्तंक शव थे और वेदमत, उपनिषद्‌-ग्रन्थो के तत्त्वज्ञान पर आधारित था । 

इससे स्पष्ट हो यह ज्ञान होता हैं कि साख्य और योग, इन दोनो संप्रदायों 
का उद्भव महाभारतकाल में ही हो चुका था और पाचरात्र, वेद तथा पाशुपत 
श्रादि दूसरे प्राचीन धर्म-संप्रदायं। के साथ उनका उल्लेख होने के कारण उनकी 
प्राचीनता में भी सन्देह की गुजाइश नहीं रहती । 

साख्यज्ञान की व्यापक भावना को लक्ष्यकर के (शातिपर्व) “महाभारत 
में एक श्लोक हे, जिसका आशय है हे नरेन्द्र, जो महत्‌ ज्ञान महान्‌ व्यक्तियों 
में त्रेदो के भीतर तथा योगशास्त्रों में देखा जाता हैं और पुराणों में भी जिसका 
उल्लेख विभिन्न प्रकार से हुआ है, वह सभी साख्य से आया! : 
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ज्ञानं महचयद्धि महत्सु राजन वेदेषु सांख्येषु तथंव थोगे। 
मय्यापि हृष्टं विविधे पुराण सांख्यागतं तल्लिखिलं नरेन्द्र ॥ 

अ््धपाद गौतम और कणाद काश्यप द्वारा न्याय तथा वैशेषिक, दो दर्शन 
संप्रदायो का प्रवर्तन मौर्य युग (४०० ई० पू०) में ही हो चुका था। कुछ दिन 
पूर्व याकोबी महोदय ने गौतम श्रौर कणाद के दर्शन को जो नागार्जुन के शुन्यवाद 
से प्रभावित होने की बात कही थी वह असत्य साबित हो चुकी है भ्रौर यह 
निश्चित हो चुका हैं कि शुन्यवादी श्राचार्य नागार्जुन, नैयायिक गौतम तथा 
वेशेषिककार कणाद के बाद हुए । 'चरकसहिता' पर अ्रंकित न्याय-वेशपिक प्रभावों 
से यह बात भौर भी पुप्ट हो चुकी हे कि उक्त दोनों दर्शन ईसा की प्रथम शताब्दी 
से भी बहुत पहले के है । 

जैन अनुश्रुति के भ्रनुसार विदित होता है कि आर्य रक्षित के गुरु जैनाचार्य 
बज्जस्वामी (७६ ई०) के शिष्य कगाद काश्यप संभवत. पहली शताब्दी ई० के 
आस-पास हये, किन्तु यह बात वैशेषिक दर्शन के निर्माण के सम्बन्ध में चरितार्थ 
नहीं होती । मह॒रपि कणाद भर मपि गौतम का समय ४०० ई० पूर्व के लगभग 
था । संभवत गौतम, कणाद से पहले हुए । 

पूर्व मीमासा की रचना उत्तर मीमासा से पहले होते हुए भी जैमिनि भौर 
व्यास सैड्धान्तिक प्रतिपादन में एक-दूसरे को उद्ध,त करते पाये जाते है, जिससे 
विदित होता है कि उद्धत करने की यह शेली बाद की हैं । उसको शिष्य-परम्परा 
ने चलाया । इसी शिष्य-परम्परा के द्वारा समय-समय पर उक्त दोनो दर्शनों का 
संशोधन, संपादन श्रौर परिवत्तन-परिवर्द्धन होता गया । पूर्व मोमासा और उत्तर 
मीसासा का जो स्वरुप आज हमार सामने विद्यमान है उसके श्रन्तिम सस्करर 
बहुत पीछे, सभवत., मौर्य युग (४०० ई० पर्व) से सालवाहन युग (२०० ई० पर्व) 
तक निरन्तर होते रहे । जहाँ तक जैमिनि और व्यास का प्रश्न है वे महाभारत- 
कालीन ऋषि थे । 

योगदर्शन के प्रवर्तक महामुनि पतंजलि हुए। पतंजलि नाम की नाना रूपात्मकता 
को देख कर यह निश्चय करना कठिन हो जाता है कि उनमे से योगदर्शन 
के रचयिता पतंजलि कौन थे। विद्वानों ने योगसूत्रों को षड़दर्शनो में प्राचीन 
बताया है भ्रौर यह सिद्ध किया है कि उसकी रचना बौद्धयुग (५०० ई० पर्व) 
से पहले हो चुकी थी। यदि यह सही है तो यह मानना श्रावश्यक हैंकि 
'महाभाष्य' के रचयिता प्रसिद्ध वैयाकरण पतंजलि, जिनका स्थितिकाल ४०० ई० 
पूर्व में निर्धारित है, 'योगसूत्र' के रचयिता पतंजलि से भिन्न थे। '“योगसूत्र” 
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पर जो भाष्य लिखा गया उसके रचयिता व्यास, कृष्ण द्वेपायन वेदव्यास से भिन्न 
थे और वे बौद्धकाल में हुए । कनिष्क के समय (प्रथम श० ई०) तक व्यासभाष्य 
प्रकाश में श्रा चुका था । 

वेदिक युग के ब्राह्मयणग्रन्थो के पुरोहित श्राचार्यों ने जिस स्थूल कमंवाद को 
प्रचलित किया था उसका भरपूर विरोध उसी युग में उपनिषत्कार ऋषियों ने 
किया । तदनन्तर महावीर और बुद्ध, इन दो समाज-सुधारक महात्माओ्रों एवं संतों, 
झौर विशेषत उनके श्रनुवर्ती प्राचार्यों ने अपनी सैद्धान्तिक स्थापनाश्रों की प्रतिष्ठा 
के लिए एक ओर तो उपनिषद्ग्रन्थो के ऊँचे श्रादर्शों को लेकर अ्रपनी स्थिति को 
अधिक सुदृढ किया भौर दूसरी ओर उन्होने वैदिक धर्म की बुराइयो का प्रचार 
कर समाज को श्रपने पक्ष में कर लिया । 

किन्तु इस सम्बन्ध मे यह जान लेना चाहिए कि महावीर स्वामों और बुद्धदेव 
ने जिन आादर्शों को रखा था, अपने मूलरूप में वे किसी भी धर्म के विरोधी 
और किसी के भी सिद्धान्तो की आलोचना से सबद्ध नहीं थे । जैन और बौद्ध 
धर्मों में वेयक्तिक रूप में विरंध्री संप्रदाय और आलोचनात्मक प्रक्रिया को 
उत्तरवर्ती आ्राचार्यो ने प्रतिष्ठित किया | भारत का यह युग बौद्धिक सघर्ष और 
विचार-संक्रान्ति का अपूर्व युग रहा है। जैनाचार्यो और बौद्धाचार्यों ने अपने 
निद्धान्तों की प्रतिष्ठा के लिए ज्यों ही खुले भ्राम वैदिक धर्म को भर्त्सना की, कि 
एक साथ ही वेदिक धर्मानुयायी समाज जाग उठा । फलत जो हिन्दू दर्शन अब तक 
बडी ही मन्दगति से चले आ रहे थे वे विरोधियों के प्रतिकार के लिए 
बिगुस्पित उत्साह के आगे बढे । यह द्वादश दर्शन सप्रदायों के चरमोत्कर्ष का 
युग था। 

पहले संकेत किया गया है कि दर्शनो का उद्भव वेदिक युग में हो हो चुका 
था। श्रुतिकाल का प्रज्ञामलक ओर तकंमूलक प्रवृत्तियाँ इसका प्रमाण है। 
वैदिककालोन तर्कमूलक तत्त्वज्ञान से ही पड़्दर्शनो को नीब पडी । 

विषय की दृष्टि से भारतीय दर्शन की विकास-परम्परा को उद्भव, भाष्य 
और वृत्ति, इन तीन रूपो में विभाजत किया जा सकता है । भारतीय दर्शन का 
सबसे महत्त्वपूर्स युग भाष्य-ग्रन्थों की रचना का रहा है । 

इस प्रकार भारतीय दर्शन की ऐतिहासिक पृष्ठभूमि का परिचय प्राप्त हो 
जाने पर विदित होता हैँ कि भारत में सहस्रों वर्षों पूर्व से चिन्तन की धारा 
श्रविरत रूप में भ्रागे बढती गयो भ्रौर उससे भारत की विचार-भूमि सदैव ही उर्वर 
बनो रहो । 
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भारतीय दर्शन का जिन विभिन्न शाखाओ्रो या संप्रदायों मे विकास हुश्रा, 
यदि उनके श्राधार पर यह निश्चित किया जाय कि संछया में वे कितने है, तो 
इसका एक निश्चित उत्तर नही मिलेगा । दर्शनों को वास्तविक सख्या के संबंध 
में यह मत-मतान्तर प्राचीन ग्रंथकारों मे भी पाया जाता है। प्राय: 'षड्दर्शन! 
नाम के ग्राधार पर दर्शनो की संख्या छह मानी जातो हैं । इस श्राधार पर यदि 
समस्त दर्शन-शाखाओों का वर्ग-विभाजन या क्रम-निर्धारण किया जाय तो कोई 
सतोपषजनक निष्कर्ष नही निकल पाता। यह नाम न तो भअ्रधिक प्राचीन है और 
न उसके अन्तर्गत परिगणित होने वाले दर्शनों का क्रम ही प्रामाणिक है । वस्तुत: 
जिस ग्रथकार को जब भी जो नाम सूके उन्ही को पड़्दर्शन के भ्रन्तर्गत रखा 
गया । कुछ ग्रंथकारों ने दर्शनों की सख्या छह से कम और कुछ ने छह से 
ग्रधिक मानी है । 


दर्शनों के नाम-निर्धारण तथा वर्गीकरण करने वाले ऐसे श्रनेक प्राचीन 
ग्रथो को उद्धृत किया जा सकता है, जिनके मत एक-दूसरे से भिन्न है। उनमे 
शकराचार्य के 'सर्वनिद्धान्तसंग्रह” का नाम मुख्य हैं । इस ग्रथ में लोकायत, श्राहत, 
बौद्ध (वेभाषिक, सौत्रातिक, योगाचार ओर माध्यमिक), वैशेषिक, न्याय, 
मीमासा (भांट्र, प्राभाकर), साख्य, पातजल, व्यास ओर वेदाल्त--इन दस दर्शन 
सप्रदायो की चर्चा की गई हैं । इसके बाद लिखा हुझ्ना जिनदत्त यूरि के ग्रथ 
'पड़्दर्शन समृच्च्य' में जैन, मीमासा, बौद्ध, साख्य, शेव, और नास्तिक इन छह 
दर्शनों का उल्लेख किया गया है । इसके बाद रचित माधवाचार्य के 'सर्वदर्शन सम्रह' 
में सोलह दर्शन-सम्प्रदायों के नाम गिनाये गये है, जिनका क्रम इस प्रकार है : 
चार्वाक, बौद्ध, आहंत (जैन), रामानुजीय, पूर्णाप्रज्ञ (माध्व), नकुलीश पाशुपत, 
शव, प्रत्यभिक्षा (काश्मीर शैव), रसेश्वर (आवधूतिक), श्रौलृक्य (वैशेषिक), 
अक्षपाद (न्याय), जैमिनीय (पूर्वमोमासा), पाणिनीय (वेयाकरण), साख्य, 
पातजल (योग), और शाकर (अ्रद्व त)। मथुसूदन सरस्वती की “शिव महिस्न 
स्तोत्र-टीका' में छह श्रास्तिक भ्ोर छह नास्तिक, बारह दर्शन संप्रदायो 
का उल्लेख किया गया हैं| छह प्रास्तिक दर्शनो के नाम है : न्याय, वशेषिक, 
कर्म मीमासा, शारीरिक मीमासा (ब्रह्ममोमासा), साख्य और योग । छह नास्तिक 
दर्शनों के नाम है : सौगत (बौद्ध) के चार संप्रदाय : माध्यमिक, योगाचार, 
सौत्रातिक तथा वेभाषिक ओर चार्वाक तथा दिग्रम्बर (जैन) । 


भारतीय दर्शन २४ 


इस प्रकार विदित होता है कि दर्शनो को संख्या तथा उनका क्रम भ्ौर 
वर्ग-वभाजन किसी नियत सिद्धान्त पर नहीं किया गया | जहाँ तक 'पड़दर्शन' 
शब्द का संबंध है, उसका व्यवहार किसी वैज्ञानिक श्राधार पर नहीं हुआ । 
इसलिए दर्शनों की न॒तो कोई संख्या निश्चित की जा सकती है भ्रौर न उनको 
किसी वैज्ञानिक क्रम तथा वर्ग के श्रनुमार ही अनुबद्ध किया जा सकता है । 

जैसा कि भारत के प्राचीन और आधुनिक दार्शनिको का मत है कि भारतीय 
दर्शन की विभिन्न ज्ञान-धाराओं का एक ही उद्गम और एक ही पार्यवसान हैं , 
उनकी अनेकता में एकता और उनकी विभिन्न दृष्टियाँ एक ही लक्ष्य को अनुसधान 
करती है-यह उचित ही है । “भागवत” के एक श्लोक में, सब दर्शन-शाखाग्रो 
के इस परम भाव को, बड़े सुन्दर ढंग से इस प्रकार प्रस्तुत किया गया है 

सर्द सम्बादिनी स्थविरबुद्धिः 
इति नाना प्रसंख्यानं तत््वानां कविभिः कृतम्‌ ॥ 

भ्र्थात्‌ बूढ़े लोगो की बुद्धि, विवाद करते हुए युवकी में मेल (सम्बाद) करने 
की चिन्ता में रहती हैं । जगत्‌ के मूल तत्वों की गिननी (व्याख्या, संख्या) 
बुद्धिमानों (कवियों) ने नाना प्रकार से की है, सभी प्रकार, श्रपनी-अ्रपनी 
दृष्टि से न्‍्याय-सगत हैँ । सब के लिए विद्वानू लोग यक्तियाँ बताते हैं। उनमे 
कोई अपरिहाय विरोध नहीं है ।' 

संप्रति मुख्यतः छह शआ्लास्तिक दर्शनों (न्याय, वेशेषिक, साख्य, योग, 
मीमासा श्रौर वेदान्त) और तीन नास्तिक दर्शनो (चावकि, बौद्ध श्रौर जैन) 
को ही लिया जाता है । 

प्रस्तुत पुस्तक में इन्ही पर विचार करने का यत्न किया गया हैं। इसके 
भ्रन्तिम श्रष्याय में व्याख्यात 'रामानुज दर्शन! वेदान्त दर्शन की ही एक शाखा 
है । यद्यपि वेदान्त दर्शन का अनेक शाखाओं में विकास हुआ है, किन्तु उन सबका 
विवेचन करना यहाँ अपेक्षित नही समझा गया । 


आस्तिक और नास्तिक 


झास्तिक से आशय ईश्वर पर विश्वास करना श्रौर तास्तिक से श्राशय 
ईश्वर पर विश्वास न करना नही हैं , क्योकि साख्य और मीमासा में ईश्वर के 
लिए कोई स्थान नहीं हैं, जब कि बे आस्तिक दर्शनो को कोटि में रखे गये हैं । 
इसी प्रकार झास्तिक का अभिप्राय पूर्वजन्म को मानने श्रीर नास्तिक का पअभिप्राय 
पूव॑जन्म को न मानने से भी नही है ; क्योंकि पुनर्जन्म मे विश्वास करनेवाजे 


रश दर्शनशास्ज 


जैन भ्रौर बौद्ध दर्शन इसके उदाहरण हैं, जिन्हे कि नास्तिक कहा गया है । इसी 
लिए आस्तिक दर्शन वे है, जो वेदों को और बेंदो की प्रामाणिकता को मानते 
हैं और नास्तिक दर्शन वे हैं जो वेदों तथा उनकी प्रामाणिकता को नही मानते । 
सैड्धान्तिक दृष्टि से नास्तिक दर्शन को श्रनीश्वरवादी या प्रत्यक्षबादी कहा 
जाता है । 

ग्रास्तिक दर्शन विचारो की दृष्टि से दो तरह के है । एक तो वे, जो सीधे 
बेंदों पर आधारित है और दूसरे वे, जो वेदों की प्रामाणिकता को स्वीकार 
करते हुए भी नथोी विचार-पद्धतियों को प्रस्तुत करते हैं। वेदों पर आधारित 
दर्शन हैं मीमामा और बंदान्त । मीमासा दर्शन वैदिक कर्मकारड पर भर वेदान्त 
वैदिक ज्ञानकासड पर आधारित है। नयी विचारधारा के दर्शन है साख्य, योग, 
न्याय और वैशेषिक । 

इसी प्रकार नास्तिक दर्शन भी दो प्रकार का है। चार्वाक दर्शन, जो कि 
नारितक दर्शनों में अग्रणी है, वेदों वी श्रौर वैदिक मतानुयायियो की घोर निनन्‍्दा 
करता है । बेदों को उसमे भूठा, व्याघात और पुनरुक्ति आदि दोषों के कारण 
प्रमाण नही माना गया है (तदप्रामाण्य ब्रनृनध्याघातपुनरुक्तिदोधे भयः) । उसका 
कहना है कि बेंद उन धूर्त पुरोहितो की रचनाएँ है, जिन्होंने भ्रपनी स्वार्थसिद्धि के 
लिए लोगो में यह अ्म पंलाया कि बे स्वर्ग का सुख देने वाले है (घ्तेप्रलापच्रयी 
ग्वर्गोत्पादकत्वेन विशेषाभावात्‌) । चार्वाक के अतिरिक्त जैन-बौद्धों ने भी वेदो 
के ऋघविश्वासों की निन्‍दा की है, किन्तु संयत रूप से | जैन तो वेदवचनों के 
स्थानपर तीथकरों की वाशियाँ प्रमाण मानते है। चार्वाक की भाँति जैन शौर 
बौद्ध घोर भौतिवबादी नही है और भ्रनेक दृष्टियों से वे चार्वाक के सिद्धान्तो को 
अमान्य समभते है । यही दृष्टिकोण बौद्धों का भी है । 

इस प्रकार उक्त झआस्तिक और नास्तिक दर्शनो की जो विभिन्‍न शाखायें ह॑ 
उनमे भी स्पष्ट मतभेद है। निष्कर्ष यह है कि सभी दर्शनशाखाओ में विचारों 
की स्वतंत्रता रही हैं। इस विचार-स्वतंत्रता के पहले उदाहरण वेद हैं। उन्ही 
की क्रिया-प्रतिक्रिया का प्रभाव भावी परम्परा के विचारकों पर पडा । श्रत' 
अधिक उचित यही हैँ कि भारतीय तत्त्वज्ञान के सृजक वेदों के अनुसधान से ही 
दर्शन की जिज्ञासा का अध्ययन किया जाय । 
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वेदों में दशन 





के कै जे औ 


वेद और वेदिक साहित्य 


बेद 

वैदिक युग में वेद से सम्पूर्ण वाइमय का बोध होता था। ब्राह्मणग्रन्थो 
को भो वेद कहा जाता था, किन्तु बाद में वेद केवल चार मंत्र-सहिताशों का 
बोधक रह गया। ब्राह्मण, श्रारएयक श्रौर उपनिषद्‌, वेद की मर्यादा के अन्तर्गत 
होते हुए भी मूल वेदों से सर्बंथा झलग किये गये, जैसा कि ततैत्तिरीय संहिता 
की भाष्य-भूमिका में सायणाचार्य ने कहा है “यद्यपि मंत्र और ब्राह्मण, दोनों 
बेद कहे जाते रहे है, तथापि ब्राह्मणग्रन्थ, मंत्रों के व्याख्यान रूप थे। श्रतः 
उनका स्थान मंत्रो के बाद आता है! (यद्यपि मंत्रब्नाह्मगात्मकों वेद: तथावि 
क्ॉद्मारास्य मंत्रव्यास्यावरूपत्वात्‌ मंत्रा एवादों समाम्नाता:) । 

यद्यपि वेद नाम से आज हम चार मंत्र-संहिताओो की ही लेते है, फिर भो 
इतना निश्चित है कि हमारी सारी क्रियाओ्रो का मूल वेद ही है । संस्कृति, धर्म, 
दर्शन, साहित्य आदि जितने भी विषय हैँ उन सब की नीव वेदों पर टिकी है । 
इसलिए भनु ने वेदों को सर्वज्ञानममय कहा है और यही कारण है कि स्वामी 
दयानन्द सरस्वती तथा मैक्समूलर जैसे श्राधुनिक विद्वानों ने भी वेद के उक्त 
ज्ञानमय स्वरूप को स्वीकार किया है। 

वेद हिन्दू जाति की सबसे पुरानी भ्ौर सबसे पवित्र पुस्तक हैं। वह पुस्तक 
न तो कुरान' की तरह एकमात्र धर्म-पुस्तक है और न 'बाइबिल' की तरह अनेक 
महापुरुषो की वाणियो का संग्रह मात्र ही, बल्कि वह तो एक पूरा साहित्य है । 


२७ वेदों में वर्शन 


वेद चार हैं: ऋग्वेद, यजुर्वेद, सामवेद और अथर्ववेद । उन चारों की चार 
संहितायें हैं: ऋग्वेदसंहिता, यजुर्वेदसहिता, सामवेदसंहिता और भ्रथर्ववेदसंहिता । 
संहिता, संकलन या संग्रह के लिए कहते हैं। प्रत्येक संहिता मे प्रलग-भलग बेदो 
के मंत्र संकलित हैं । 
बेद ईश्वरीय ज्ञान है 

वेद कहते हैं ज्ञान के लिए। 'ज्ञान' शब्द का व्यापक श्रर्थ है। इतिहास 
भी एक ज्ञान है, भूगोल भी एक ज्ञान है, गणित भी एक ज्ञान है। किन्तु 
वेद शब्द से हम उस ईश्वरीय ज्ञान को लेते है, हिन्दू धर्म की परम्परा 
के अ्रनुसार जिसको पहले-पहले ऋषि-महर्षियों ने खोजा था। इसलिए ऋषियों 
द्वारा दृष्ट ज्ञान हो वेद शब्द का अभिप्रेत ज्ञान है । इस ज्ञान को हिन्दू धर्म ने 
ईश्वरीय भ्रादेशो के रूप में शिरोधार्य माना है । 
वेद वित्य और श्रपौरुषय है 

वेदों के बाद रचे गये ब्राह्मण, आारणयक, उपनिषद्‌, कल्पसूत्र, दर्शन श्ौर 
घर्मशास्त्र आदि सभी में एकमत से स्वीकार किया गया हूँ कि वेद नित्य है, भर्थात्‌ 
सृष्टि से पूर्व भी वे विद्यमान थे, वेद श्रनादि हूँ, श्रर्थात्‌ उनकी कोई जन्मतिथि 
नहीं हैं, और वेद अपौरुषेय है, श्र्थात्‌ उनका रचने वाला कोई पुरुष नहीं है । 
हुय दृष्टि से वेद स्वयंभूत, स्वयप्रकाश और स्वयंप्रमाण है । 

वेश की नित्यता ओर अ्रपौरुषेयता के सम्बन्ध में “मनुस्मृति” के प्रामाखिक 
टोकाकार कुल्नूक भट्ट का कथन हैं कि प्रलयकाल के बाद भी वह विनष्ट नहीं 
हुए थे, वे परमात्मा में श्रवस्थित थे (प्रलयकालेडपि परसात्मनि वेदराशिः 
स्थित:) । ईश्वर की सत्ता में अविश्वास करने वाले साख्य दर्शन के निर्माताशो 
ने भी वेदों की प्रामाणिकता को स्वोकार किया है । 
ऋषि म त्रद्रष्टा थे 

ऐतरेय ब्राह्मण की एक ऋचा का भाष्य करते हुए सायणाचार्य ने लिखा है 
कि “पभ्रतीन्द्रिय श्र्थ को देखने वाले ऋषि को “मंत्रकृत' कहते है । यहाँ 'करोति' 
धातु का भ्रर्थ देखना है, न कि करना | तत्तिरोय आरण्यक' के एक सूत्र का 
भाष्य करते हुए उन्होने स्पष्ट किया है कि “यद्यपि श्रपौर्षेय वेदों का कोई 
कर्ता नही है, तथापि सृष्टि के झ्ारंभ में ईश्वर की कृपा से मंत्रों को पाने वाले 
ऋषियो को ही 'मंत्रकृत' कहा गया । 'निरुकत” के रचयिता यास्क (७०० ई० 
पूर्व) ने क्षि' शब्द का निर्वचन मंत्रद्रष्ठा के रूप मे किया है। यास्‍्क ने मंत्रो 
का प्रथम दर्शन करने वाले प्रतिभावान्‌ व्यक्तियों को ऋषि! कहा है। 


भारतीय वर्शत ज 
वेदों का श्रुति” नाम पड़ने का एकमात्र कारण यही है कि उनकी परम्परा 
ऋषिवंशो से श्रुतजीबी होकर झ्रागे बढी । श्रुति का भ्र्थ सुनना है | इस वेदविद्या 
को ऋषियों ने परमात्मा से सुना भ्रौर लोककल्याण के लिए उसको संसार 
में प्रचारित किया। वेद का भ्र्थ ज्ञान है। इस वेद-ज्ञान का दर्शन पहले-पहल 
जिन आआप्त पुरुषो ने किया वे ऋषि कहलाये । मंत्रों के 'करठाप्त' झोौर 'कल्प्य', ये 
दो नाम इसीलिए पडे। जिन मत्रों का ऋषियो ने प्रत्यक्ष किया उन्हे 'कणठाप्त' और 
जिनका स्मृति से अनुमान किया वे कत्प्य' कहे गये । इस बात को पुराण बताते हैं। 
ऋष्‌' धातु के श्रर्थ हैँ गति, श्रुति, सत्य एवं तप। पुराणों के श्रनुसार 
ऋष' का यह श्र्थ स्वयं ब्रह्म ने किया । रजस्तमरहित, तपोज्ञानयुकत, त्रिकालश्ञ, 
ग्रमल और श्रव्याहत, ज्ञानसंपन्न, श्राप्त, शिष्ट, परम ज्ञानी ही ऋषि कहलाये । 
उनका ज्ञान तथा उनके उपदेश निर्श्रान्त थे । बद्धि, हृदय और कृति, ये तीनो 
एक साथ जिस तथ्य की और सत्य की साक्षी दे, उस तथ्य और सत्य को पाया 
हुआ या पहुँचा हुआ जीव तथ्यंगत, सत्यंप्राप्त, श्राप्त, या ऋषि है। इन्ही 
महाभाग, प्रतिभावन्त, साज्ञात्कृतधर्मा ऋषियो ने वदमत्रों का ज्ञान प्राप्त कर दूसरे 
काल के श्रसाक्षात्व् तधर्मा महषियों को उपदेश के द्वारा मत्रो का बोध कराया। 
उपदेश ग्रहर्म करने मे असमर्थ क्षीसशवित वाले दूसरे ज्ञानेच्छु लोगो के लिए 
विद्वानों ने निघराटु' तथा बेदागों को शत्थ-रूप में निवद्ध किया । 
इस प्रकार के ऋ षियो की सात श्रेणियां थी, जिनके नाम थे १ ब्रह्म जेसे 
वशिष्ठ श्रादि, २ देवषि, जैसे कएव झादि ३ महपि, जैसे व्यास आश्रादि, 
४, पर्रर्माप, जैसे भेल श्रादि, ५ काणडर्पि, जैसे जैमिनि श्रादि, ६ श्रतपि, 
जैसे सुश्रुत श्राद, और ७ राजपि, जैसे ऋतुपर्णा आदि । 
बंदिक साहित्य 
वेद से चार संहितायें और वैदिक साहित्य से ब्राह्माणग्रन्थ, श्रारएयक, 
उपनिषद, सूश्रग्रन्थ और छह वेदाग लिये जाते है । 
ब्राह्मगग्रन्थ प्रधानत कमंकाएड विषयक हैं, किन्तु उनमे प्राचीन ऋषिवशों 
की कथाएँ और जगत्सम्बन्धी विचार भी वर्णित है । झआरणयक वस्तुत. 
ब्राह्मणग्रन्थो के ही भ्रश है । ब्राह्मणग्रन्थो मे गृहस्थाश्रम सम्बन्धी कर्मो का 
प्रतिपादन और आरणयको में वानप्रस्थ जीवन के कर्मों का विधान हैं । आरणयको 
में दर्शन सम्बन्धी विचार भी है । उपनिषद्‌ ब्रद्यविद्या के प्रतिपादक ग्रन्थ है । 
सूत्रग्नन्थों में बेदिक यज्ञों का विधान वर्णित है । शिक्षा, कल्प, व्याकरण, निरुक्‍्त, 
छन्द और ज्योतिष, ये छह वंदाग है। 


२€ वेदों में बर्शन 
वेदों में दार्शनिक विचार 


वेदों का उर्ृश्य वस्तुत. दार्शनिक विचारो का प्रतिषादद करना नहीं था। 
बे धर्म के सर्वोच्च ग्रन्थ हैं, किन्तु उनका उद्देश्य केवल धर्म का निरूपण करना 
भी नही था। वस्तुत वह एक सम्पूर्ण वाइमय है । परवर्ती विचारकों ने अ्रपनी 
रुचियों के अ्रनुसार वेदी से मूल भावनाओं को लेकर उनका विकास किया । 
कर्म, उपासना ओर ज्ञान, वेदी में निहित इन मूल भावनाशो का विकास हम 
क्रमश. ब्राह्मगाग्रन्थो, आरणयको श्र उपनिषदो में पाते हैँ । इन्ही तोन भावनाप्रों 
के व्यापक रूप पड़दर्शन है । पडदर्शनो मे जिन विचारों की व्याख्या हुई है उनको 
दृष्टि में रबकर हम वेदों में दार्शनिक विचारों का श्रन्वेषण करें तो हमे लगता 
है कि वेदों के ऋषियों ने जिस सर्वोपरि भ्रदृष्ट शक्ति का चिन्तन किया है वही 
दर्शनों की प्रेग्शा उद्गम तथा केन्द्र है । 


अ्रह्ृष्ट शक्ति 

वेदों के ऋषि विचारप्रधान थे। इस जगत्‌ के मूल में उन्होंने एक 
अदृष्ट शक्ति को स्त्रोकार किया था, जिसको उन्होंने 'प्रकृति' नाम दिया। 
डस वारत्पछ्प॒ अदृष्ट प्रकृति के रहस्यो, शक्तियों को जानने के लिए उन्होने 
तय ओर योग का आश्रय लिया । इस अदृष्ट शक्ति के अस्तित्व पर विश्वास 
करने के लिए वैदिक ऋषियों के समुख कुछ मौलिक समस्याएँ थीं। उन्होंने 
अनुभव किया कि यह समस्त जागतिक प्रपच वास्तव में जैसा दिखायी दे रहा 
है, वसा है नहीं । उसका ग्रत्त अत्यन्त दु खमब्र है। इस दु खमय अन्त का 
कारण जानने के लिए उन्होंने यत्न किया ओर श्रनुभव किया कि इस दुःख को 
परम सूख में बदला जा सकता हैं । इस परम सुख को खोज निकालने के लिए 
उन्होंने दवताओ को प्रार्थना को ओर विशिष्ट उपासनाओ के द्वारा उन्हे प्रसन्न 
किग्रा । उनके समक्ष देवता ही एकमात्र ऐसे क्ृपालु थे, जो प्रसन्न होने पर 
उपासक को श्रच्छे मार्ग का निर्देश कर सकते थे। इस प्रकार ऋषियों ने 
देवताओं के श्रनुग्रह से ज्ञान-प्ज्ञान, सुख-दुख, नित्य-प्रनित्य और लोक-परलोक 
के रहस्यों, कारणों और पझ्राधारों को खोज निकाला । उन्होने अन्तिम निष्कर्ष 
मिकाला कि जीवात्मा और परमात्मा की एकता से ही परम श्षेय की उपलब्धि 
हो सकतो है | यह परम श्रेय ही वस्तुत अ्रदृष्ट शक्ति थों, जो कि परमात्मा 
या विश्वात्मा का नित्य सहचर थी। प्रकृति के रहस्यो से झआातकित ऋषियों का 
उद्देश्य बस्तुत. इसी परम श्रेय की उपलब्धि के लिए था। चिन्तनप्रधान 


भारतीय दर्हांन ३० 


ऋषियों के द्वारा प्राप्त यह परम श्रेय ही वेदों का ज्ञानकाराड और वेदान्त का 
अद्वेतवाद है । 
देवता 

विश्व प्रकृति जड़प्रवाह नहीं, बल्कि एक घर्मविधान है। जिस विघान के 
द्वारा प्राकृतिक नियम शासित होते है उसी का नाम घर्मविधान है। जहाँ यह 
धर्मविधान है वहाँ किसी चेतन नियामक को स्वोकार करना भश्रनिवार्यतः सिद्ध 
है। इसी अनुशासन के भ्रधीन होकर चलने में नैतिक भर आध्यात्मिक लक्ष्यसिद्धि 
संभव हैं| इस जड़ प्रवाह जगत्‌ के व्यापारों का संचालन करनेवाला श्रेयबुद्धिसंपन्न 
कोई चेतन पुरुष हैं। वह विचारशील हैं और धर्मप्रवर है। उसके हाथों में इस 
कर्ममय जगत्‌ की बागडोर है । वह इस जगत्‌ का नियन्ता, शास्ता भ्रौर श्रधिष्ठाता 
है । वेद में इस प्रकार की चेतन सत्ता का साज्ञात्कार होना बताया गया है। 
उसी चेतन सत्ता का नाम 'दवता है । 
बहुदेवतावाद 

वेदों मे एकेश्वरवाद भौर देवतावाद, दोनों प्रकार के विचार देंखने को 
मिलते है । हमने ऊपर निर्देश किया है कि वेदो के ऋषि किसी एक कारणरूप 
प्रदृष्ट शक्ति के उपासक थे। वेदों के देवता इसी एकमेव अ्रदृष्ट शक्ति के 
विभिन्न रूप थे (मह॒ह वानां सुरत्वमेकम्‌) । वे अलग और पग्ननेक होते हुए भी 
निश्चित थे । उनके अलग-झलग अ्रधिष्ठान थे । 


कर्मफलो के प्रदाता 
यह सृष्टि नाना नामरूप कर्मव्यापारों का घर हैं। इसलिए उसका 


संचालन करने वाले देवता भी अ्रनेक हैं । इस जड जगत्‌ के मूल में समस्त 
कार्यव्यापारों की भ्रधिष्ठानरूप शक्तियो का नाम ही देवता हैँ। इन शक्तियों 
से मानव-शक्ति का सम्बन्ध जुडा हुआ हैं । मानव की शक्तियाँ हैँ : कर्म, योग 
और ज्ञान | जगत्‌ के अधिष्ठान रूप देवताश्रों की शक्तियाँ अनन्त है, भ्रसीम 
हैं; कन्तु मानव-शक्तियाँ ससीम एवं सान्‍्त हैं। अपनी-अपनी शक्तियों के 
द्वारा मनुष्य जिस सामर्थ्य एवं योग्यता से प्रवृत्त होता हैं, तदनुसार ही उसको 
सुख-दु.ख की फलोपलब्धि होती है। यद्यपि वेदों मे देवताओं की आराधना 
केवल इसलिए की जाती हैं कि उनके नाम से हवि दी जाती हैं और इससे 
अधिक उनका माहात्म्य नहीं माना गया है, किन्तु बाद के कर्मप्रतिपादक 
ग्रन्थों में मनुष्य के कर्मानुकूल फल देना देवता के आधीन बताया गया है । इसका 
यह भी प्राशय हुआ कि भोग्य वस्तुओ, भोगायतन शरीर ओर इन भोगेन्द्रिय 


३१ बैदों में दर्शन 


शक्तियों का भ्रधिष्ठाता देवता ही हैं। वही विश्व-नियन्ता है। श्नतः भपने श्रेय 
(कल्याण) झौर प्रेय (सुख) के लिए मनुष्यो के लिए देवताश्रो को प्रसन्न करना 
झावश्यक है । देवताओं को प्रसन्न तभी किया जा सकता है, जब कि निर्दिष्ट 
धर्ममार्ग का अनुसरण किया जाय । तभी मानव अनुकूल सुख को प्राप्तकर जीवन 
को सार्थक बना सकता है । 
देवताओं के गुरण 
वेदमंत्रो में देवताओं के गुणों का विस्तार से वर्रान किया गया हैं। 
उनके इन्ही गुणों से उनके स्वरूप श्र स्वभाव के बारे में भी पता चलता है। 
देवताग्नो के गण हैं 
१. देवता, शभकर्मो (यज्ञादि) के द्वारा परमेश्वर को प्रसन्न करते है भौर 
परमेश्वर को श्रपता सहायक मानते हैं । 
उसो परमेश्वर के झाग्रह पर वे भ्रन्त मे शरीर को छोडने के पश्चात्‌ 
मोक्ष को प्राप्त करते है । 
- वे कर्तंव्य-भ्रकर््तव्य का निश्चय करने वाली बृद्धि से संपन्न हैं । 
वे परोपकार में तत्पर रहते हुए श्रपता और दूसरो का कल्याण करते है । 
वे झ्रात्मिक ज्योति प्राप्त करके श्रातरिक अ्रंधकार को दूर करते है । 
वे मादभूमि के यश का विस्तार करते हैं। 
वे स्वयव॒ुद्धि और ज्योति से सपन्न होकर मनुष्यमात्र को उत्पन्न करने 
का यत्न करते है । 
८ वे अहिसात्मक व्यवहार का बोध कराते है । 
६, वे सदा सत्य का पच्त लेते है । 
१०, वें स्वयं ज्ञानी हैं श्र दूसरों को ज्ञान देते है । 
वेदमंत्रो के इन्ही आधारो पर श्रीकृष्ण ने गीता” के १६व श्रध्याय में 
देवताभो के गुणों का वर्णन किया है । 
प्रत्तिम सत्य 
निर्दिष्ट धर्मम्रार्ग पर चलकर मनुष्य, मंगलमय देवताश्रो को प्रसन्न करके 
शुद्ध भ्रन्त करण शौर सुखमय जीवन का निर्माण तो अवश्य कर सकता हैं, 
किन्तु अन्तिम लक्ष्य वह भी नहीं हैं! मनुष्य धर्ममार्ग पर चलता हुआ यह 
अनुभव करने लगता है कि क्या ऐसी कोई भोग्य वस्तु है, जिसके प्राप्त हो 
जाने पर समस्त भोगवासनाझरों की तृप्ति हो जाती है? क्‍या ऐसा भी 
कोई श्रन्तिम सत्य हैं, जिसको जान लेने के बाद कुछ जानना बाकी नहीं 
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रह जाता ? वेदों के ऋषियों के मत मे इस प्रकार की प्ररणायें स्वतः ही 
उद्भूत हुईं । मनुष्यों में भी यहो प्रवृत्ति है। मनुष्य इन समस्त कार्य-व्यापारी से 
उठकर उनके मूल में अ्धिष्ठित तथा उनका संचालन करनेवाली किसी कारण 
भूत सत्ता की ओर अग्रसर होता है। इस समस्त महा प्रपंच का श्रधिष्ठाता 
कौन हैं, यह जानने के लिए उसकी तीद्र प्रवृत्ति होती है। इस जगत्‌ के मूल में 
कोई सद्वस्तु, अपनी ही सत्ता से सत्तावान्‌ है, यह जानने के लिए घर्मनिष्ठ 
विवेकी पुरुष के मन में स्वतः जिज्ञासा होती है। 
एकेदवरवाद 

वेदों की अनेक श्रुतियाँ इस भ्रन्तिम सत्य श्र वाद का निरूपण करती 
है । एक ही सत्‌ को विप्रजन अनेक प्रकार से कहते है। (एक सद्दिष्रा बहुधा 
बर्दान्‍त); जो कुछ है, जो कुछ था और जो कुछ होगा वह एक ही पुरुष हैं 
(पुरुष ऐवेद स्व ये भूतमथभाव्यम); देवताओं का वास्तविक सार एक 
ही है। (सह वानां सुरत्वमेकम); सभी देवता उस विश्वात्मा के झग 
स्वरूप हैं (एकस्यात्सनो७न्ये देखा: प्रत्यड गानि भ्वन्ति); ये सभी श्तियाँ 
बहुत्व का एकत्व में समावेश करती है। वेदों मे उस अ्रद्गत तत्त्व को श्रात्मा, 
निष्काम, आत्मनिर्भर, श्रपर, स्वयंसिद्ध, श्रानन्दमय, प्रनिर्वच्ननीय सर्वश्नेय, 
सर्वव्यापक् श्रौर शाश्वत आदि अनेक विभूतियों से युक्त कहा गया है। उसी 
झ्रनिवर्चतीय परमेश्वर को इस सृष्टि का और इस सृष्टि के विभिन्न नाम-रूपो 
का आ्राधार बताया गया है । 
ऋग्वेद में श्रद तवाद 

करग्वेद की श्रनेक श्रुतियाँ अद्द तवाद का बडे प्रभावशाली ढग से प्रतिपादन॑ 
करती है। ऋग्वेद (२३।२३।८४४) में एक स्थान पर कहा गया है कि 
मेधावी लोग उस सूर्य को इद्र, मित्र, वरुण, अग्नि, यम, वाय, गरुड श्रादि 
अनेक नामों से पुकारते है । इस वेदमत्र को यदि श्रद्वत की दृष्टि से न देखा 
जाय तो उसका वास्तविक अथ नहीं जाना जा राकता हँ। उसके अर्थ मे 
असंगति भरा जायगी । 

जिस प्रकार भ्रद्देत वेदान्त मे जीवात्मा श्रौर परमात्मा का एक्प्र प्रतिपादित 
किया गया है, ठोक उसी का मूल रूप हमे ऋग्वेद (३।७॥१४।५) में देखने को 
मिलता हैं। वहाँ कहा गया है कि 'वह श्रात्मा सूर्यरूप होकर दय्‌-लोक मे निवास 
करता है, सब प्राणियों का श्राधार वायुरूप होकर श्रन्तरिक्ष मे रहता हैं, होम 
निष्पादक भश्रग्निरूप होकर पृथ्वी पर रहता है, वही मनुष्यों में श्रात्मा के रूप 
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मे अवस्थित है, वहों देवलोक में निवास करता है, वही यज्ञस्वरूप है, वही जल- 
जन्तुओ, पृथ्वी के वृक्षादियो, मनुष्यों के शुभाशुभ कर्मों और पर्वत से प्रांदुर्भत 
नदियों में निवास करता हैं । वह सबंब्यापी है भौर त्रिकालावाध्य ब्रह्मस्वरूप है !” 

भ्रह्वत दृष्टि से ब्रह्म में माया की जो द्वैत कल्पना की जाती हैं उसका कितना 
युन्दर दृष्टान्त ऋग्वेद (४॥७।३३।१८) की इस श्रुति में देखनें को मिलता है : 

रूप रूप प्रतिरूपो बभूव तदस्य रूप प्रतिचक्षणाय । 
इन्द्रो मायामिः पुरुरूप ईयते युक्‍ता ह्यस्थ हरयः शवादश: ॥ 

अर्थात्‌ 'सर्वव्यापक चिद्रप परमात्मा प्रत्येक शरीर में निहित बुद्धि में प्रतिबिम्बित 
होकर जीवभाव को प्राप्त होता हैं ॥ घट में रखे जल में आकाश की छाया को 
भाँति शरीर में श्रवस्थित बुद्धि मे जो चिदाभास है, वही जीव है । परमात्मा 
का वह प्रतिबिम्बस्वहप जीवात्मक विम्ब स्थानीय परमात्मा के यथार्थ बोध के 
लिए हैँ ! ऐश्वर्यशाली वह परमात्मा, माया श्रौर माया की श्रनन्त शक्तियों के 
ढारा आकाशादि विविध रूपो में परिणत होकर नानारूप इस ब्रह्मएड की रचना 
करता है।' 

इस कारणभूत मल सत्ता को, जिसकी शोर विवेकशील पुरुष की स्वाभाविक 
प्रवत्ति होती है, वेदान्त में वृहत्‌, ब्रह्म, शिव, विष्णु, महाकाल श्रादि नामों से 
कहा गया है । इस परम तत्त्व के प्राप्त हो जाने पर ज्ञान, कर्म और भाव प्रवाहो 
का अन्त हो जाता है। उसी को सत्य, ज्ञान, अनन्तं, एकमेंवं, श्रद्वितीयं, 
शाच्तिमप, शिवं, आनन्दमय और ग्रमृतम्‌ कहा गया हैं । 
अनुशामन (ऋत्‌) का तिद्बांत 

ऋषियों ने अपने श्रनुभूतिपूर्ण श्रन्त करणो में जिन सनातन सत्यों 
का साक्षात्कार किया था उन्हीं का वर्गन वेदों में है। इसलिए ऋषियों को 
भक्षात्कृतधर्मा: कहा गया। इन ऋषियों ने जिन सत्यो की खोजा उनमे 
“अनुशासन का महत्त्वपूर्ण स्थान हैं । 

वेदों मे 'ऋत्‌' का बडा ही वैज्ञानिक सिद्धान्त है। ऋत्‌ कहते है भ्रनुशासन 
या व्यवस्था को। वेदों में विशाल मानवता के क॒तंब्यो और श्रनुशासनो का 
गभीरता से निरूपणा किया गया है । किस के लिए कया कर्तंव्य है, क्‍या श्रकर्तव्य 
है, क्या ग्राह्य है, क्‍या श्रग्राह्म है, क्‍या ज्ञातव्य है, क्‍या भ्रज्ञाव्य है, भर 
क्या भोग्य है, क्या परिहार्य है, इन सभो बातो का निर्देश वेंदो में है। इसी 
को वेद का भ्रनुशासन तथा 'ऋत्‌ का सिद्धान्त' कहते हे श्रोर वह किसी व्यक्ति, 
संप्रदाय, जाति के लिए न होकर सम्पूर्ण मानवता के लिए है। इसोलिए वैदिक 
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धर्म सम्पूर्ण मानवता का धर्म हैं, कर्तव्य हैं, वेदिक दृष्टि यथार्थ मानव दृष्टि 
है । मनुष्य का मनुष्य के साथ झौर मनुष्य का समस्त वहिर्जगत्‌ के साथ क्‍या 
सम्बन्ध होना चाहिए, इसका सम्यक निरूपण वेदों का ऋत्‌ सिद्धान्त' करता 
हैं । वेदों मे सब के लिए समान रूप से सत्य, मंगल भौर सुख का श्रादर्श बताया 
गया हैं । 

बेदो का यह “ऋत्‌' नित्य, शाश्वत श्रौर सब का पिता है । सूर्य, चन्द्र, रात, 
दिन, सुबह, सायं, ऋतुएँ भ्रादि का नियमित क्रम इसी ऋतु द्वारा अ्रनुशासित 
है । वेदों का यह नैतिक नियम देवताओों और जीवो को सम्मार्ग पर चलने का 
निर्देश करता है। जीवों के लिए उसका स्पष्ट निर्देश है कि वे पापों से बच कर 
पुण्य की ओर प्रवृत्त हो । 
सुष्टि विचार 

वेदों में सृष्टि के सम्बन्ध में भो अनेक प्रकार से विचार किया गया है । 
वहाँ बताया गया है कि श्रग्नि से जगत्‌ की उत्पत्ति हुई शौर तदनन्तर सोम 
से पृथ्वी, श्राकाश, दिन, रात तथा श्रौषधियाँ उत्पन्न हुई । दूसरी ऋचा में कहा 
गया है कि त्वष्ट्रा से सारे जगत्‌ को उत्पत्ति हुई। कही-कही इन्द्र के द्वारा भी 
सृष्टि की उत्पत्ति बतायी गयी हैं । 

ऋग्वेद का 'नासदीय सूक्‍्त' सृष्टि-विकास का बड़ा ही वैज्ञानिक स्वरूप 
प्रस्तुत करता हैं। उसमें कहा गया हैँ कि आ्आारंभ मे न सत्‌, न श्रन्तरिक्ष और 
न व्योम था, चारो श्रोर झ्रेघेरा था, जल था, किन्तु प्रकाश नहीं था; यदि 
उस समय कोई था तो एकमात्र श्रव्यक्त चेतन (तपस) था। उसी अ्रव्यक्त चेतन 
से ज्ञान, इच्छा और क्रिया शक्तियों का प्रादुर्भाव होकर बाद में व्यापक सृष्टि 
का निर्माण हुआ | उस अव्यक्त चेतन (तपस) को विश्वकर्मा, ग्रद्वितीय, सर्वव्यापक, 
आत्मज्योति, परमव्योमन्‌ श्रौर परम श्रेय कहा गया है । 
फर्म विधार 

वेदों का एक भाग कर्मकाण्डप्रधान हैं। ये कर्म भी श्रधिकारीभेद से 
अ्रनेक है । सभी व्यक्तियों को सभी कर्म करने का भ्रधिकार नही है, क्योकि 
झधिकारीभेंद से किये गये कर्म फलप्रद नही होते । वहाँ बताया गया हैं कि कर्म 
करने वाले के लिए तपस्या, स्मृति, पवित्र श्राचार, निश्छल व्यवहार और 
अन्त.करयण की॥शुद्धि श्रावश्यक है | बेदो मे बताया गया है कि चोरी, व्यभिचार, 
मूठ, कपट, छल, बलात्कार, हिसा, अभज्ष का भच्चेण और प्रमाद झ्ादि निपिद्ध 
कर्मो से दूर रह कर शुद्ध श्रावरण करने से कर्मो का अधिकारी बना जा सकता 
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हैं । निषिद्ध कर्मों को करने वाले नारकीय जीव कर्मों के अधिकारी नहीं बन 
सकते है । 

प्रत्येक जीव भ्रपने द्वारा किये गये कर्मों के श्रनुसार ही उनके फलोपभोग 
के लिए पुनः जन्म लेता है। बुरे कर्मात्मा को पापमय जीवन और अच्छे कर्मात्मा 
को सदगति प्राप्त होती है। उत्तम कम करने वाले को ब्रह्मलोक, मध्यम कर्म 
करने वाले को चन्द्रलोक और नीच कर्म करने वाले को वृद्ध, लता आदि स्थावर 
शरीरो में निवास करना पडता हैं। 
क्षेष्ठतम कर्म यज्ञ 

अग्नि में हवन-सामग्री तथा धी श्रादि डालने मात्र को यज्ञ नही कहा जाता 
है । बेदों मे यज्ञ को “श्रेष्ठतम कर्म' कहा गया है । 

गीता मे द्रव्ययज्ञ, तपोयज्ञ, योगयज्ञ और ज्ञानयज्ञ, ये चार प्रकार के यज्ञ 
बताये गये है। श्रीकृष्ण ने भ्र्जुन को उपदेश देते हुए कहा हैं. हे भ्र्जुन, अच्छे 
या बुरे जितने भी कर्म किये जाते हैं वे निश्चित ही मनुष्य को जन्म-मरणख के 
चवकर मे डालने वाले होते है । पर यज्ञ के लिए जो कार्य किया जाता है वह 
बंधन में नही डालता । अत. तुम यज्ञ के निभित्त से ही सदा कर्म किया करो ।' 

गीता” का अ्रभिमत है कि परोपकार के लिए निष्काम भाव से जितने भो 
शुभ कर्म किये जाते है उन सब का नाम 'यज्ञ' हैं । 


उपनिषदों में दर्शन, 


हु कऔ औ ते 





उपनिषद्र्‌ 


आह्रणप्र'यों श्रौर उपनिषदव॒ग्र थों की प्रनेकता 

भारतीय विचार-परम्परा के क्षेत्र में उनिषदग्रन्थो के निर्माण से वेदिक 
साहित्य में सर्वथा नये युग का सूत्रपात हुआ । ब्राह्मणग्रन्यों से लेकर उपनिषदग्रन्धों 
तक सम्पूर्ण बैदिक साहित्य मंत्रमंहिताशो का ही व्याख्यारूप है । मत्रसहिताओं की 
व्याख्या का एक ही श्राधार लेकर चलने वाले ब्राह्मणग्रन्थ और उपनिषद्ग्रन्थ 
वस्तुत' एक-दूसरे से प्रब-पश्चिम जितनी ग्रसमानता रखते है । यद्यपि 
उपनिषद्ग्रन्थो का सीधा सम्बन्ध मंत्रमहिताश्रों से है, किन्तु उन्हें ब्राह्मणग्रन्थों 
का आलोचनाग्रन्थ कहा जाय तो अनुचित न हांगा। 

उपनिपद्‌, वैदिक भावना के विकासरूप हैं। कर्म और ज्ञान, दोनों की 
उद्भावना वेंदी में है। उनकी कर्मभावना को लेकर ब्राह्मणग्रन्थों की रचना हुई 
और ज्ञानभावना को लेकर उपनिषद्‌ रे गये । कर्मप्रधान क्राह्मशग्रन्थों का विधान 
जब पशुहिसा जैसे स्थूल कार्यों तक पहुँच गया था तब उस युग के विचारवन्त 
मनीषियो ने कमंकारडइ की इस अविचारित पद्धत्ति का विरोध करना प्रारंभ 
किया । उन्होने पुरोहितो द्वारा बताये गये भोगवादी, नितान्त स्वार्थपूर्ण कार्यो 
को हेय कहकर आलोचना की । फलत कमकाणइ के विरोध में ज्ञानकाएड का जन्म 
हुआ, जिसके प्रतिपादक ग्रन्थ कहलाये उपनिषद्‌ । उपनिषदों का यह युग 
आरतोय विचारधारा को पराकाप्ठा का युग रहा । इस युग मे नये श्रन्वेषण 
नये चिन्तन होकर नयी मान्यताएँ स्थापित हुई । 
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धर्म की जिस व्यापक भावना का स्वरूप मंत्रसंहिताओ्ों में देखने को मिलता 
है, ब्राह्मयप्रन्यों ने उसको एकागी, संकुचित श्रौर नितान्त व्यक्तिगत रूप दे 
दिया । उसको जीविका का एक साधन बना दिया । धर्म-मीमासा के सम्बन्ध 
में दोनों युगों का ग्नलग-अ्रलग दृष्टिकोश रहा। ब्राह्मणकाल वैदिक धर्म की 
अवनति का समय झौर उपनिषत्काल वैदिक धर्म की श्रम्युश्नति का समय रहा । 
मंत्रसंहिताश्रों से उपनिषदों का पार्थक्य 

यद्यपि उपनिषद्‌ भी वेद-वचनों को संवल रखकर ही प्रागे बढ़े, 
तथापि वेदों श्रोर उपनिषदों में जीवन की शाश्वत भान्यताओो के प्रति 
प्रपने-प्पने ढंग से विचार किया गया । वैदिक युग श्रानन्द श्रौर उत्लास का 
युग था। इसलिए आत्मा, पुनर्जन्म और कर्मफलवाद की विशेष चिन्ताये न 
तो वेदों मे है और न ही उन पर विचार करने की श्रपेज्ञा वेदिक ऋषियों ने 
ग्रावश्यक समझी । आत्मा ओर शरोर को पृथकता का विचार वेदों मे 
ग्रवश्य है, किन्तु श्रात्मा का आवागमन उनसे नहीं बताया गया हैं। यह 
विपय उपनिपद्ग्रन्यो की रचना के बाद प्रस्तुत किया गया श्रौर इस पर भरपूर 
प्रकाश भी उपनिषदों में ही डाला गया। इस दृष्टि से मंत्रसंहिताभों और 
उपनिषदों की भिन्नता स्पष्ट हैं। वेदों के आनन्दमय और प्रेममय जीवन में 
निरानन्द और उदासी का वातावरण तथा वेदों से निश्चिन्त एवं स्वच्छन्द जीवन 
में चिस्ता और भय का उदय उपनिपदों की रचना के बाद श्रारभ हुआ्ना । जन्म, 
मरणा, सन्यास, वराग्य क्या है, इसका विचार पहलें-पहल उपनिषदो के द्वारा 
प्रकाश में आया । 
उपनिषदों का नामकररा 

उपनिषद्‌ बंदिक साहित्य के भ्रन्तिम भाग होने के कारण 'वेदान्त' नाम से 
प्रसिद्ध है । वेदान्त दर्शन के तीन प्रस्थान है : उपनिषद्‌, गीता' और ब्रह्यसूत्र' | 
उपनिषद्‌ श्रवशात्मक, 'गीता' निदिध्यासनात्मक और “ब्रह्मसूत्र' मननात्मक है। 
उपनिपद्यग्रन्थों में श्रात्मज्ञान, मोक्षज्ञान, और ब्रह्मज्ञान को प्रधानता होने के 
कारण उनको ग्रात्मविद्या, मोजन्नविद्या और ब्रह्मविद्या भी कहा जाता हैं । 
उपनिषव्‌ शब्द का प्र्थ 

उप + नि, इन दो उपसर्गो के साथ सद' धातु से “क्विप्‌ प्रत्यय जोड देने 
के बाद 'उपनिषद्‌' शब्द व्युत्पन्न होता हैँ । सद' धातु श्रनेकार्थक है। विशरण 
(बिनाश), गति (ज्ञान, प्राप्ति) और अवसान (शिथिलता, समाप्ति) भ्रादि 
उसके कई श्रर्थ है । इन सभी श्रर्थों को संगति 'उपनिषद्‌' शब्द के साथ बैठ 
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जाती है। इस दृष्टि से 'उपनिषद्‌” शब्द का भ्रर्थ हुआ : जो विद्या समस्त भनर्थों 
को उत्पन्न करने वाले सासारिक क्रिया-कलापो का नाश करती है, जिससे संसार 
की कारणभूत अविद्या के बन्चधन शिथिल पड जाते है या समाप्त हो जाते है भौर 
जिसके द्वारा ब्रह्मज्ञान की प्राप्ति होती है। वही उपनिषद्-विद्या उपनिषदो का 
प्रतिपाद्य विषय है । 

झथवा उप (व्यवधानरहित), नि (सम्पूर्ण), षद्‌ (ज्ञान) के प्रतिपादक 
ग्रन्थ ही उपनिषद्‌ है, श्रर्थात्‌ वह सर्वोत्तम ज्ञान, जो ज्ञेय से अभिन्न, देश- 
काल-वस्तु के परिच्छेद से रहित, परिपूर्ण ब्रह्म ही उपनिषद्‌ शब्द का प्रभिप्रेत 
ज्ञान है। शकराचार्य के मतानुसार आत्मविस्मृतिपूर्वक श्रद्धा और भकित के 
साथ जो लोग ब्रह्मविद्या को प्राप्त करते हैं उनके गर्भवास, जन्म-मरणा, बुढापा 
और रोग आदि अ्नर्थों का जो नाश करती है तथा ब्रह्म को प्राप्त कराती हैँ वह 
(उप + नि + पूर्वक सद्‌ धातु का ऐसा अर्थ स्मरण होने से) उपनिषद्‌ है । 
प्रमुख उपनिषद 

उपनिषदों की वास्तविक संख्या कितनी थी, इसका ठोक-ठीक पता नहीं 
चलता है । 'उपनिपद्‌-वक्य-महाकीष' में २२३ उपनिषदों कि नामावली दी गयी 
है, किन्तु आज उनमे से कुछ ही उपनिपद्‌ प्राप्त होते है। जिन उपनिषदों 
का प्रमुख स्थान है वे सख्या में १२ हैं। उनके नाम है : ईश, केन, कठ, 
प्रश्न, मुगडक, माराड्क्य, तैत्तिरीय, ऐतरेय, छान्दोग्य, बृहदारण्य, कौपीतकी 
और श्वेताश्वतर । 
उपनिषदों का रचनाकाल ब 

उपनिषद्ग़न्थों मे जो विचार संकलित हैं वे अपने निर्माण-युग से भी 
प्राचीन हैं। श्राज के जीवन में उपनिषदों की बहुत-सी बातें ठीक तरह से 
नहीं उत्ततती हैं। इसका कारण हैं युग की दूरी श्रौर विचारों की भिन्नता। 
कुछ योरोपीय विद्वानों ने उपनिषदों पर जो आक्षप किये है, वस्तुत. उसका 
कारण यही है कि उन्होंने उपनिषदों की मूल भावना को नहीं पहचाना । 

उपनिषदों का विषय एक ही है; किन्तु उनकी रचना का क्रम एक नहीं 
हैं । लगभग बेदिक काल में ही उनका अस्तित्व था । कुछ उपनिषदों पर बहुत 
बाद की परिस्थितियों का प्रभाव हैं। अत: निश्चित ही उनकी रचना बाद मे 
हुई । 

उपनिषदो के रचनाकाल के सम्बन्ध में एक निश्चित राय नहीं दी जा सकती 
है । अन्य अनेक देशी-विदेशो विद्वानो के श्रतिरिवत श्री शंकर बालक्ृष्ण दीक्षित 
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झौर लोकमान्य तिलक ने इस सम्बन्ध में पर्याप्त गवेषणा की है । 'मैश्युपनिषद्‌ 
में वणित उदगयन स्थिति (मेत्यु० ६१४) का, ज्योतिष-गणना के श्राधार पर 
उक्त दोनो विद्वानों ने पर्याप्त प्नुसंधान किया हैं। लोकमान्य ने सामान्य रूप से 
४४५०० ई० पूर्व ऋग्वेद, २५०० ई० पर्व ब्राह्मणग्रन्थ भौर १६०० ई० पूर्व 
उपनिषदों का युग माना है। झ्राज जो उपनिषद्‌ उपलब्ध हैं उनमें इतना 
्राचीत कौन-कौन है, इसको सिद्ध करना संभव नहीं है। इतना अवश्य कहा 
जा सकता हैं कि कुछ उपनिषद्‌ बौद्धयुग से भी पहले के हैँ । इस प्रकार के छठी 
शताब्दी ई० पूर्व से पहले रचे गये उपनिषदों में छान्दोग्य, बुहृदारण्यक, केन, 
ऐतरेय, तैत्तिरीय, कौषीतकी श्रौर कठ का नाम लियां जा सकता हैं। बसे तो 
१४वीं, १५वीं शताब्दी ई० तक उपनिषदों की रचना होती रही । 


उपनिषदों का प्रतिपाद्य विषय 


विधय की दृष्टि से वेदों के प्रमुख तोन भाग है . कर्म, उपासना श्रौर ज्ञान । 
कर्म विषय का प्रतिपादन संहिता एवं ब्राह्मण भाग में , हुआ है, उपासना का 
विपय सहिता तथा आरराूयक भाग में वर्णित है, और तोसरे ज्ञान भाग का 
प्रतिपादन करने वाले ग्रन्थ उपनिषद्‌ हैं, जो कि मोक्ष-साधन का मार्ग बताते हैं । 
मोद्ध के लिए पहला साधन ज्ञान श्र्थात्‌ विद्या है । 
विद्या 

विद्या दी प्रकार की बतायी गयी है परा श्लौर भ्परा। चारों वेद श्र 
छह वंदाग अपरा विद्या और अक्षरत्रह्म का ज्ञान कराने वाली परा विद्या 
हैं (तदक्ष रमधिगम्पते) । परा विद्या श्रर्थात्‌ श्रेष्ठ विद्या ही ब्रह्मविद्या है, जिसके 
प्रतिषादक ग्रन्थ उपनिपद्‌ है । भ्रपरा विद्या कर्मप्रधान विद्या है, अतणव कर्मविद्या 
हैं । कर्मविद्या को फलोपलब्धि कालान्तर में होती है, किन्तु ब्रह्मविद्या तत्काल 
फवदायिनी है । कर्मफल विनश्वर भी हैं; किन्तु ब्रह्मविद्या का फल अबिनश्वर, 
अमर होता है। अपरा विद्या मुक्ति का कारण नहीं हो सकती, किन्तु परा 
विद्या मोक्ष को देने वाली है । फिर भी अपरा विद्या के द्वारा परा विद्या के मोक्ष 
फल को उपलब्ध किया जा सकता है, क्योकि वह हेतु है । 
विद्या : भ्रविद्या 

प्रनित्य, भ्रशुत्ि, दुख, भ्रतात्मा मे क्रमश नित्य, शुचि, सुख शोर प्रात्मबुद्धि 
अविद्या है। प्रत्यक से अभिन्न ब्रह्दा का बोध कराने का साज्तात्साधन विद्या 
है । उसके विपरीत श्रविद्या है, जिसके कारण प्रात्मभिन्न देहादियों मे अआ्रॉतिवश 
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आत्मबुद्धि होने के कारण जीव संसारासकत होकर परमार्थ से च्युत हो जाता है । 

ब्रह्मविद्या के अभाव को अविद्या कहते है, जिसके सम्बन्ध में 'मुएडकोपलिषद्‌' 
(१।२।८।६) में कहा गया है कि अ्विद्या में लिप्त अज्ञानों पुरुष श्रहंकारी, 
भ्रभिमानी हो जाते है। रामासक्त होने के कारण वे विद्या (ज्ञान) को नही 
पहचान पाते, जिससे उनका उत्तम लोक ज्ञोण पड जाता है और पतन हों जाता 
है । भ्रविद्या से घिरे हुए वे अपने-प्रपपे को धीर तथा परिडत समभते हैं। 
इसलिए वे मोहित होकर इधर-उधर डोलते है, जैसे अ्धे के द्वारा ले जाये जाते 
अ्न्धे (अन्धनेव नोयमाना यथान्धा:) । 

इसी प्रकार ईशावास्योपनिषद्‌! (६११) में विद्या और अ्विद्या का स्वरूप 
विस्तार से समझाया गया है । वहाँ कहा गया हें कि जो पुरुष केवल अविद्या 
(अ्ज्ञान) या कर्म, की उपासना करते है वे श्रदर्शनात्मक (सासारिक) अ्रज्ञान 
में प्रवेश करते है । 

मुमुक्ु पुछप के लिए बताया गया है कि वह वेदविहित कर्मों को करता 
हुआ साथ ही भ्रात्मज्ञान (विद्या) के लिए यत्न करें। क्योंकि केंवल आत्मज्ञान 
या देवताओं की उपासना से दूसरा ही फल मिलता है, और केवल कर्मानुष्ठान 
से दूसरा ही फल मिलता हैं। श्रुति भी इसी बात को कहतो है कि कर्म करने 
से पितृलोक और श्रात्मज्ञान से देवलोक प्राप्त होता हैं। इसलिए जो पुरुष 
विद्या (आत्मज्नान) ओऔर अ्रविद्या (कर्मानुष्ठान) दोनों को एक साथ 
जानता है वह भ्रविद्या से मृत्यु को दूर कर विद्या मे अमृत (मोक्ष) को प्राप्त 
करता हैं । 
प्रकृति या माथा 

प्रकृति, पुरुष शऔर परमात्मा का ज्ञान ही उपनिषद्विद्या का प्रतिपाद्य 
विषय है । मूल तत्त्व प्रकृति से ही जगत्‌ का अस्तित्व हे । यह प्रक्ृति ब्रह्म 
की उपादान भूत साया हैं। उद्भिज, अ्रणडज, स्वेदज ओर जरायूज चार 
देहधारी, वाक, हस्त, पाद, वायु, उपस्थ, ये पाच कमन्द्रिय, चक्षु, श्षोंत्र, 
प्राण, जिह्ठा त्वक, मन, बुद्धि, चित्त तथा अहंकार, ये नी ज्ञानेच्द्िय और एक 
विषय---ये सभो प्रकृति तत्त्व के कार्य-व्यापार हैँ । 
आत्मा 

उपनिषदो में आत्मा को अजन्मा, नित्य, शाश्वत श्रौर पुरातन कहा गया 
हैं । वह जन्म-मृत्यु से रहित हैं । शरीर के विनष्ट हो जाते,पर भी उसकी स्थिति 
में कोई विकार उत्पन्न नही होता । वह मेधावी है । 
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नचिकेता को उपदेश देते हुए “कठोपनिषद्‌' में यमराज ने झात्मा का स्वरूप 
बताते हुए कहा है कि 'हे नचिकेता ! यह चैतन्यस्वरूप आत्मा न जन्मता हैं भौर 
न मरता है । न यह किसी दूसरे से उत्पन्न हुआ हैं शौर न कोर्ड दूसरा ही उससे 
उत्पन्न हुआ है । शरीर के नष्ट होने पर भी वह नहीं मरता' (१।२।१२) । वह 
प्रात्मा सूदम-से-सूद्मतर औौर महान्‌ से भी महत्तर है। वह जीव की गुफा में 
छिपा है (१२१६) । वह समस्त श्रनित्य शरीरो में रहता हुआ भी शरीर 
रहित है, समस्त अभ्रस्थिर पदार्थों मे व्याप्त होते हुए भी सदा स्थिर है। इस नित्य 
झौर महान्‌ विभु झ्रात्मा को जो धीर पुरुष जान लेता है वह शोक से तर जाता 
है (१२।२२) | वह न तो वेद के प्रवचन से मिलता है, न विशाल बुद्धि से भौर 
न केवल जन्मभर शास्त्रों के श्रवरा से ही, बल्कि वह्‌ उसको मिलता हैं, जो उसको 
पाने के लिए व्याकुल हो जाता हैं (१।२।२३) । यह शरीर रथ हैँ, झ्रात्मा रथ 
का स्वामी रथी नास से कहलाता है, बुद्धि सारथी है, मन लगाम हैं, श्रोत्रादि 
इन्द्रियाँ उस के घोड़े हैं, शब्दस्पर्शादि विषय उनके दौडने की भूसि हैं । इस शरीर- 
इन्द्रिय-मन से युक्त आत्मा को भोक्‍ता कहते है (१।३।३-४) । 
प्रशात्मा 

'कौपीतकी' उपनिषद्‌ के चौथे श्रध्याय में लिखा हैं कि प्रज्ञात्मा का ज्ञान 
प्राप्त करना श्रावश्यक हैं| प्रज्ञात्मा शरोर में उसी प्रकार व्याप्त हैँ, जैसे काष्ठ 
में आग। सम्पूर्ण प्राण-चेष्टाये प्रज्ञात्मा के पीछे उसी प्रकार भागती हैं, जैसे 
धन के पीछे धन-लुब्धक । इस प्रज्ञात्मा का ज्ञान प्राप्त करने पर सम्पूर्ण पाप एवं 
दु ख विनष्ट हो कर परमानन्द की प्राप्ति होती है । इसी हँतु धमंसत्रों ने पापमुक्ति 
के लिए उपनिषद्‌ विद्या के अ्रष्ययन पर बल दिया हैं । (ऐतरेयोपनिषद्‌' 
के तीसरे भ्रष्पाय में कहा गया हैँ कि ब्रह्म आदि देवता, पंच महाभूत, 
स्वेदज, अरडज, जरायुज, उद्भिज, स्थावर, जंगम झ्ादि जितनी भी जीवास्मायें 
है, सब का श्राधार भ्रज्ञान है । यह सम्पूर्ण ब्रह्माएड उसी में आ्राधारित है । वही 
प्रज्ञान ब्रह्म है । 


ब्रह्म का स्वरूप 


भ्रह्म सत्‌ है 
उपनिषदों के अनुसार ब्रह्म सत्‌ है। वह सर्वव्यापी, नित्य, अनन्त भौर 
शुद्ध चैतन्य है। वही सब का आत्मा हैं। उसी से इस जगत्‌ की उत्पत्ति 
हुई है, उसी से पह स्थिर हैं श्रौर उसी में बिलय हो जाता है। यह प्रकृति 
भा० द०-- 
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और ये प्राकृतिक शक्तियाँ उसी का अंश है । वह सत्य, भौर भ्ननन्‍्त है। वह 
शब्द, स्पशं, रूप भ्रादि से रहित, भ्रक्षय, अरस, नित्य और गन्धरहित है । वह 
आदि-अभ्रन्त से हीन शोर श्रुव है। इस नाना रूपात्मक जगत्‌ के पहले सत्‌ 
शब्द वाच्य, श्रव्याकृत, ब्रह्मरूप ही था। वह एकमात्र श्रद्धितीय था, भ्र्थात्‌ 
सजातीय, स्वगत तथा विजातोय भेदों से रहित था । यह विश्व ब्रह्म ही है । 
यह सब कुछ आत्मा ही हैं । सब प्राणियों के भीतर वही छिपा है । वह ब्रह्म तू 
ही है । 
वह ज्ञानमय है 

ब्रह्म का स्वरूप विज्ञानसय श्लौर आनन्दमय है । उसको विवेक के द्वारा 
जाना जा सकता हैं। वह मन, बुद्धि, इन्द्रिय से परे है। वह श्रन्तस्थ, कूटस्थ, 
नित्य और विभु है । उस ब्रह्म का, जो घट-घट में छिपा है, साक्षात्कार करने 
के लिए जितेन्द्रिय, शातचित्त, निरीह, सहिष्णु और आत्मनिष्ठ होते को आवश्यकता 
है । उसका दर्शन श्रवरा, मनन और निदिध्यासन से हो सकता हैं। उसका 
साक्षात्कार करने के बाद मनुष्य श्रमर हो जाता है और उसके सभी बन्धन छूट 
जाते हैं (श्रथ मत्पोश्मृतो भवस्येतावदनुशातनमभ ) । 
वह भ्रश्नेय नहीं है 

उपनिषदो मे ब्रह्म को ज्ञाता या विषयी कहा गया है। जिसके द्वारा यह 
सब जाना जाता है उसको कैसे जाना जा सकता है ? (येनेद सर्व विजानाति 
ते केन बिजानोयात्‌) , अथवा जिसका वाणी वर्रगत नहीं कर सकतो और जहाँ 
तक मन की पहुँच नही है (यतों वाचो निवत्तन्ते श्रप्राप्प मतसा सह) इत्यादि 
श्रुतियाँ निषेधात्मक नहीं; बल्कि उस परम तत्त्व की अगम्यता को प्रकट करती 
है । वास्तव में वह ज्ञाता का ज्ञान है। उसके द्वारा सब कुछ देखा जा सकता है। 
यही उसकी श्रपरोक्षानुभूति का रहस्य है । 'मुसडकोपनिषद्‌' मे कहा गया है कि 
'प्रणव (ओोश्मू) धनुष है, आत्मा तीर है झर ब्रह्म उसका लक्ष्य हैं। एकान्त 
चित्त से निशाने को वेधते रहना चाहिए, जिससे तीर और निशान एक हो जाय ; 
भ्र्थात्‌ तीर ठीक निशाने पर जा लगे । 
पर अपर या निर्गुश सगुरा 

उपनिषदो में ब्रह्म के दो रूप मानें गये हैं: पर और अपर । पर ब्रह्म 
निरुपाधि, निःसीम, परात्पर और निर्गुण हैं। अपर ब्रह्म सोपाधि, ससीम, 
अन्तस्थ और सगुण है। पर ब्रह्म सतू-चितृ-आनन्द स्वरूप हैं और श्रपर 
ब्रह्म नित्य, सर्वव्यापी, जगत्स्नष्टा तथा कर्मों का श्रधिष्ठाता है । वही पालक 
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और संहारक भी है। पर ब्रह्म परा विद्या का विषय और श्रपर ब्रह्म अपरा 
विद्या का विषय है । पर ब्रह्म भ्रवर्णनोय है औ रउसको 'नेति, नेति' से कहा 
गया है; किन्तु भ्रपर ब्रह्म सोपाधि होने से वर्यनीय है और उसको “इति, इति' से 
कहा गया है | 

पर ब्रह्म सत्य, ज्ञान, श्रनन्त, अद्वत, श्रमृत और सनातन है । श्रपर ब्रह्म जगत 
का कारण, पाप-पुरय के फलों को देने वाला, प्रकाशक झौर वह भो प्रनन्त, श्र क्षर 
सनातन तथा सर्वज्ञ है। वस्तुत: पर और अपर श्रर्थात्‌ निर्गुण और सगण, ब्रह्म 
के इन दोनो स्वरूपी की शक्तियों, विभूतियों शोर भ्रनन्त, अ्रखणड स्वरूपो मे 
कोई भ्रन्तर नही हैं । उनमे भझन्तर है तो इतना हो कि पर ब्रह्म की प्राप्ति वैराग्य 
त्याग, तपस्या और संन्यास से संभव हैं ,: किन्तु श्रपर ब्रह्म को भक्तित, श्रद्धा, प्रेम 
ओर भावना से प्राप्त किया जा सकता है।पर पारलोकिक और पअ्पर ऐहिक 
जगत्‌ का विषय है। दोनों की शक्तियाँ श्रनन्त हैं | एक अगोचर है तो दूसरा 
सगोचर है । दोनो मे कोई बड। नड़ी है । दोनो को प्राप्ति के समान फल तथा 
परिणाम हैं। दोनो एक रूप हैं । 
ऐक्प का सिद्धान्त 

उपनिषदों का ऐक्य-सिद्धान्त उसकी तात्विक जानकारी के लिए बडा 
उपयोगी है । यह ऐक्प ही वेदान्त का भ्रद्त है, जिसके अनुसार सभी कुछ 
है, किल्‍तु उसका एक ही परम तत्त्व में श्रधिवरास हैं। उपनिषदों तथा 
वेदान्त का यह ऐक्य-सिद्धान्त वस्तुत दार्शनिक जगत्‌ का साम्यवाद है । 
दर्शनों के इस साम्यवाद में एक वस्तु या एक जोव, दूसरी वस्तु या दूसरे जीव 
से इतने समोप हैं कि उनको दो इकाइयाँ कहा ही नहों जा सकता हैं। स्वरूप 
से, विचार से, कर्म से और सभो तरह से कही भी, किसी भी अवस्था में भिन्नता 
या अ्नेकता हैं ही नही । 


जीव और आत्मा 


उपनिषदों मे जीव को वेयक्तिक आत्मा श्रौर श्रात्मा को परम आत्मा 
कहा गया है श्लोर बताया गया हैँ कि दोनो क्रमशः अ्रंधघकार तथा प्रकाश 
की भाँति एक ही गुफा मे निवास करते है। जीव श्रनुभूतियुक्त और 
कर्मफलो के बन्धनो से जकडा हुमा है, किन्तु श्रात्मा शभ्रज, अनादि और 
नित्य है तथा कर्मबन्धों से विमुक्त है । जीव का लक्ष्य होता है आत्मा का ज्ञान 
प्राप्त करना और सारे बन्धनों तथा द्वेतभावनाश्रो को मिटा कर अद्वेत की 


भारतीय दद्वेन है. ३ 


झोर उन्मुख होना । उपनिषदों का आत्मा वस्तुत. ब्रह्म स्वरूप है, किन्तु जीव 
कमंबन्धों के कारण जन्म-मृत्यु का ग्रास है। इस जन्म-मृत्यु रूपी महान्‌ श्रभिशाप 
से आत्यन्तिकी निवृत्ति के लिए जीव से श्रर्थात्‌ वेयक्तिक आझात्मा से परम प्रात्मा 
का सात्निष्य प्राप्त करना पड़ता है । 
जीव झोर ब्रह्म 

उपनिषदो की अद्वेंत विचारधारा के ग्ननुसार संसार मे ब्रह्म के श्रतिरिक्‍्त 
कुछ नही है। टान्दोग्योपनिषद्‌' मे जोव को भो ब्रह्मस्वछूप कहा गया हैं । 
उपनिषद्‌ ज्ञान को प्राप्त करने की इच्छा ब्रद्मस्वरूप देहधारों जीव को इसलिए 
हुई कि वह श्रविद्या के प्रभाव से श्रपने वास्तविक अजन्मा, श्रविनश्वर, शुद्ध-बुद्ध- 
संयुक्त, सब्विदानन्दमय, श्रात्मस्वरूप को विस्मृत कर स्वयं को जन्म-मरण- 
धर्मा, कर्ता, भोक्‍ता तथा सुख-दु'ख से युक्त मान बैठा हैं श्लर उनके कारग्ग वह 
जन्म-मरण के बन्धन से छुटकारा नहीं पा सकता । उपनिषद्‌ वह ज्ञान हैं, जिसके 
प्राप्त हो जाने से जीव को दु खो से छुटकारा पाने, ब्रह्मस्वरूप हो जाने तथा 
अ्रविद्या का कोहरा मिटा डालने का प्रकाश मिलता हैं। ऐसा ज्ञानों जीव, मोक्ष 
की प्राप्त हो कर भ्रनन्त आनन्द का अ्रध्िकारी हो जाता हैं । 
जोव की चार श्रवस्थाएँ 

उपनिषदों का जीव-विज्ञान बडा हो सुव्यवस्थित है । उनमे जोव को चार 
अवस्थाएँ बतायी गयी हैं। जीव की इन चार श्रवस्थाओं को जानकर सहज ही 
में आत्मा के साथ उसका सम्बन्ध स्पष्ट हो जाता हैं । उसको चार पअ्रवस्थाओं के 
नाम है जाग्रतू, स्वप्न, सुपुप्ति और तुरीय | जाग्रत्‌ अवस्था में जीव संसार! 
कहलाता है। स्वप्नावस्था में जीव को 'तैजस' कहा जाता है, जब कि वह मनोमय 
बना रहता है । सुपुप्ति भ्रवस्था मे जीव 'प्राज्ञ कहलाता है, जब कि वह 
अन्तर्बाह्य दृष्टियो का त्याग करके भ्रातन्द में एकरस होकर रहता है, और 
तुरीय अ्रवस्था में वह “प्रात्मा' के नाम से कहा जाता है, जब वह न चेतन है न 
अचेतन ही, बल्कि एक, श्रद्देत हो जाता है । जीव की यह आत्मावस्था ही ब्रह्म 
है । इसलिए उपनिषदों मे जीव को ही आत्मा कहा गया है और बेदान्त दर्शन 
में वह जीवभाव की उपादानभूत श्रविद्या है । अविद्या की ,निवुत्ति हो जाने पर 


उसको ब्रह्मस्वरूप माना गया है । 
पाँच कोश 


ये पाँच कोश जीव के सूक्मातिसूद्म शरीर हैं। एक प्रकार से 
जीव की सुरक्षा के ये पाँच कवच है। उनके नाम है: अ्रश्नमय, प्राणमय, 


है उपनिषदों में दर्शन 


मनोमय, विज्ञानमय भौर श्रानन्दमय । अ्रश्नमय कोश अ्न्तस्थ जीव का पहला 
हार है, जिसमे शरोर तथा इन्द्रियाँ रहती है भौर जो भ्न्न के द्वारा जीवित 
रहती है। प्राशमय कोश दूमरा द्वार है, जो श्रन्नमय कोश के भ्रन्दर हैं भौर 
जिसमे प्राराशक्तियो का निवास है और जिसके द्वारा शरोर में गति उत्पन्न 
होती है। उसके भी भीतर मनोमय कोश है, जिसका श्रधिष्ठाता मन है झौर 
जो संकल्प-विकल्पो का घर हैं। मनोमय कोश के भी भीतर विज्ञानमय कोश है, 
जिसमें निवास करने वाली बुद्धि है श्रौर जो द्वैतमाव का कारण है । उसके भी 
भीतर भ्रन्त में श्रानन्दमय कोश है, जिसमे जीवात्मा का अश्रधिवास है, ओर जो 
आत्मा भी हैं तथा ब्रह्म भी । वह झ्ानन्दमय है, निरपेक्ष है और सर्वज्ञ होने से 
द्रष्टा भी है । जीव का लक्ष्य इसी तक पहुँचने का होता है । 


ब्रह्म और जगत्‌ 


उपनिषदों मे जगन्‌ को ब्रह्म का ही दूसरा रूप माना गया है। ब्रह्म ही 
उसका पिता है, .वही ,पालक है और वही संहारकर्ता | ब्रह्म श्रनन्‍्त है और 
जगत्‌ उसका एक अश है । 'मुरध्कोपनिपद्‌र (११७) में श्रद्नेत-दृष्टि से जगत 
और ब्रह्म का सम्बन्ध बताते हुए लिखा गया हैं 
यथोरनाभि' सृजते गृह्ते चल 
यथा प्ृथिव्यामोषधय: सम्भवन्ति । 
यथा सत. पुरुषात्‌ केशलोमानि 
तथाक्षरात सम्भवन्तीह विश्ववस्‌ ॥ 
अर्थात्‌ जिस प्रकार सकडा अपने अ्रन्दर से तन्‍्तु बाहर निकाल कर जाल बनाता 
है और फिर उन तन्तुओ को भ्रपने में ही समेट लेता है: जिस प्रकार बिना 
यत्न पृथ्वी से औपधियाँ उत्पन्न होती है श्रौर उसी में लीन हो जाती है, और 
जिस प्रकार बिना चेप्टा किये परुष के केश तथा लोम उत्पन्न होते है, उसी 
प्रकार अक्तर ब्रह्म से विश्व की उत्पत्ति होती हैं । 
इस श्रुति के श्रनुसार ब्रह्म ही जगत्‌ का निमित्त और उपादान कारण है । 


वन्धन तथा मोक्ष 


जीवन दु खमूलक है । वह्‌ श्रनेक तरह के बन्धनों से बंधा है। वह 
निरन्तर हो जन्म-मृत्यु के चक्र मे घूम रहा हैं। इस बन्धन से छुटकारा 
दिलाने वाली, परम पुरुषार्थ को प्रकाशित करने वाली और परमार्थ का 


भारतीय दर्शन ड्वद 


यथार्थ स्वरूप बनाने वाला एकमात्र परम उपकारिशी विद्या उपनिषद्‌ है। 
तत्त्व-जिज्ञासुओ के लिए वह परमार्थ है शोर क्लेशयुक्त जीवों के लिए परम 
उपकारी । सुख-दुःख, लाभ-हानि, जय-पराजय की बिना चिन्ता किये कर्मरत 
रहने के लिए 'गीता' में जिस परम पुरुषार्थ का निर्देश किया गया है, उपनिषद्‌ 
भी ठीक उसी निष्काम कर्म का प्रतिपादन करके कर्तव्यशास्त्र” को भी भपने 
प्रन्दर समाहित कर लेते है। 

प्रनन्त कर्मबन्धो से जकडे हुए जीव को सर्वधा छुटकारा देने वाले मोक्ष मार्ग 
का निरूपण भी उपनिषदों में किया गया हैं! ईशावास्योपनिषद' (१२-१४) 
में कारणरूप ब्रह्म भर कार्यरूप जगत्‌ का प्रतिपादन करते हुए लिखा गया है कि 
कारणरूप ब्रह्म की उपासना से विशुद्ध मोक्ष और कार्यरूप जगत्‌ की उपासना से 
मोक्षरूप फल (कर्मफल) मिलता है । जो पुरुष एक साथ इन दोनो को जानता है 
चह मृत्यु (असभूति) पर विजय प्राप्त करके मोक्ष (संभृति) को प्राप्त करता है । 

इसी प्रकार 'कठोपनिपद्‌! (१।३॥८) में यमराज और नचिकेता का सम्बाद 
तत्वज्ञान की दृष्टि से बडा ही महत्त्वपूर्ण हैं। उसमें परमपद मोक्ष की प्राप्ति 
के लिए कहा गया है कि जो विवेकी है, जिसका मन निगहीत हैं और जो सदा 
पवित्र रहता है वह ऐसे परमपद को प्राप्त करता हैं, जहाँ से लौटकर फिर 
जन्म ग्रहगा नही करना पडता । 


वेदान्त दर्शन के आधार 


वेदान्त दर्शन के मूल श्राधार उपनिषद्‌ ही हैं । रादानन्द (१६०० ई०) ने 
वेदान्तमार' की प्रस्तावना में वहां गया है कि उपनिषदों को प्रमारास्वरूप 
मानने वाले दर्शन का नाम ही वंदान्त है 'वेदान्तो नाम उपनिषत्प्रभाणस 
उपनिपदो की 'तत्त्वमसि; 'सदेव सोम्येदमग्र श्रासीदेकमेबादितीयम और सर्वे 
खल्विदं ब्रह्म! इन ऐवय-अनैक्य-विघायक श्रुतियों के आधार पर हो वेदान्त 
दर्शन की भूमि तैयार हुई हैं श्रौर उसमे जिन भिन्न-भिन्न वादों का प्रवर्तन 
हुआ उनका विवरण इस प्रकार है : 
मध्व का दतवाद 
शंकर का अद्वैतवाद 
रामानुज का विशिष्टाह्रतवाद 
बललभ का  शुद्धाँतवाद 
निम्बार्क का द्वैताद्वैतवाद 


७ उपनिषदों में दर्शन 


निष्कर्ष 

इस प्रकार तत्त्व-विवेचन की दृष्टि से उपनिषद्विद्या का एकमात्र प्रतिपाद् 
विषय ब्रह्म है | ब्रह्म की सत्ता क्‍या है, जगतृ-ब्रह्म का सम्बन्ध क्या है, बहा- 
जीवात्मा का स्वरूप क्‍या है, ब्रह्म की उपलब्धि का मार्ग कौन-सा है, आत्मा, 
प्रशात्मा तथा प्रज्ञान क्या वस्तु है, ब्रह्मन्प्रात्मा के ऐक्य का क्‍या रहस्य है और 
ब्रद्म-साक्षा त्कार का श्रर्थ तथा फल क्‍या है, ये सभी बातें उनमे बर्शित हैं | यही 
उपनिपदो की उपयोगिता हैं । 

उपनिषद्‌ भारतोय तत्त्वविद्या के स्रोत है। वे श्रनेकता में एकता स्थापित 
करके जीवन की विभिन्‍न धाराओं को एक ही महार्णव में विलयित होने का 
प्रतिपादन करते हैं। उपनिषदो के विचारों की सर्वोच्च महानता इसमें है कि 
उनमें समस्त मानवता के लिए समान रूप से श्रेय श्रौर हित का निदर्शन किया 


गया हैं। 


गीता में दशन 





और # हे है 


गीता का मुख्य उपदेश 


गीता' का मुझ्य उपदेश क्या है, इस सम्बन्ध में विद्वान एकमत नहीं है । 
यह अनैक्य आज ही नहीं, बल्कि प्रानरीनकाल से चला झा रहा है। गीता! 
पर अब तक अनेक भाष्य तथा टीकाएँ लिखी गयी। उनमे गीता! का एक ही 
मुख्य उपदेश नही कहा गया हैं । इस प्रकार के प्रमुख भाष्यकारों में शंकर, 
मध्व, रामानुज, निम्बार्क, बललभ और चँतन्य का नाम उल्लेखनीय हैं। इन 
धर्माचार्यों एवं दर्शनाचार्यों ने ज्ञान, कर्म और भक्ति श्रादि अनेक दृष्टियों से 
गीता का विवेचन किया है और किसी ने उसको ज्ञानप्रधान, किसी ने कर्मप्रधान 
और किसी ने भक्तिप्रधान पुस्तक कहा है । 

“भगवद्गीता' नाम से हमे विदित होता हैं कि वह भगवान्‌ का गाया होना 
उपनिपद्‌ है। उसमें भगवान्‌ श्रोकृष्ण द्वारा श्र्जुन को दिया गया उपदेश सुरक्षित 
है । भागवतधर्म, और गीताधर्म, दोनों भगवान्‌ द्वारा प्रतिपादित होने के कारण 
एक ही वस्तु है। इसलिए भागवतधर्म, गोताधर्म जितना महनीय ओर प्राचीन 
है। गीता? के चौथे अव्याय (४।१-३) में स्पष्ट किया गया हैँ कि यह उपदेश 
भगवान्‌ ने सर्वप्रथम विवस्वान्‌ को दिया था। विवस्वान्‌ ने मनु को श्रौर 
उसका मर्म मनु ने इच्चाकु को समझाया था। “महाभारत के शातिपर्व 
( ३४५।५१,५४२ ) से हमे विदित होता हैं कि यह गीताधर्म विवस्वान्‌, मनु, 
इच्चाकु भ्रादि की परम्परा से प्रवत्तित होकर त्रेतायुग में क्ह्मदेव द्वारा लोकविश्वुत 
हुआ । 


हि शीता में दर्शन 


इसी भागवतधर्म या गीताधर्म के सम्बन्ध में वैशस्पायन, जनमेजय से कहते 
है (महा०, शां० ३४६।१०) हे नृपश्रेष्ठ जनमेजय, यही उत्तम भागवत धर्म 
विधियुक्त झौर सक्षिप्त ढंग से 'हरिगीता' (भगवदुगोता) में पहले-पहल तुझे 
बतलाया गया है ।' 

महाभारत के ग्रध्ययन से हमें स्पप्टतया यह विदित होता है कि श्रीकृष्ण 
ने गीता" मे शर्जज॒को जो ऊंचा उपदेश दिया था वह विवस्वान, मनु, इच्वाकु 
आदि की परम्परा से चला आआराता प्रवृत्तिप्रधान भागवतधर्म ही था। उसमे जो 
निवृत्तिप्रधान यतिधर्म का कही-कही समावेश हो गया है वह उसका गौण पक्ष 
था । 'भागवत' से हमे पथु, प्रह्लाद, प्रियत्रत आदि भक्‍तो को कथाओं को पढकर 
मालूम होता है कि गीता” का प्रवत्तिविधयक नारायणीय धर्म और भागवत” का 
भागवत धर्म, दोनो एक ही थे । 
अद्यबोध 

'महाभारत' के श्रश्वमेघ पर्व (१६।१०-१२) में 'गोता' के उपदेश का 
मलमंत्र बताया गया है। युद्ध समाप्त हो जाने के बाद श्र्जुन ने श्रीकृष्ण से 
कहा था कि है प्रभों, मैं तो प्रापके ढ्वारा किया गया 'गीता' का उपदेश, युद्ध में 
व्यग्न होने के कारण, भूल गया हूँ | कृपया उसे मुझे फिर से बताये ॥ भ्र्जुन के 
जउन्तर में श्रीकृष्ण ने कहा 'हे ग्र्जन, तू ने यह बडी भूल की, जो तू गीता” को 
भूल गया। उस “गीता के उपदेश को तो मेने बड़े ही योगयुक्त मन से तुझे 
दिया था। वह उपदश ब्रद्धा के स्वरूपबोध के लिए पर्याप्त था। श्रव तो गोता' 
का वह सारा उपदेश मेरी स्मृति में नहीं रहा | इसलिए पुन में गीता का 
उपदेश नहीं कर सकता हूँ । 

इस प्रसंग से ऐसा ज्ञात होता है कि अर्जन को श्रीकृष्ण ने गीता का 
उपदेश ब्रद्मबोध के लिए दिया था । सारी गीता का यहो निष्कर्प है। महाभारत 
(भीष्म ४३५) में कहां गया है कि महाभारत रूपी अमृत का मंथन करके 
उस सारभूत गोतामत' को भगवान्‌ श्रीकृष्प ने अर्जन के मुख से होम (उपदेश) 
किया - 

भारतामृतसर्वस्यगताया सथितस्थ च॑। 
सारमुद्ध.त्य क़ृष्णत अर्जुनस्थ मुखे हुतम्‌ ॥ 

“गीता' का वस्तुत यही सार है। यह ब्रह्मबोघ कैसे होता है, इसके उपाय 
भी गीता में बताये गये है। उसके दो प्रमुख उपाय है : ज्ञाननिष्ठा और 
योगनिष्ठा । 


भारतीय दर्शप घ्० 


जशञाननिष्ठा और योगनि८्ठा 

गीता” अ्रसख्य रत्नो का सागर है । उसके एक-एक रत्न को उसका एक-एक 
उपदेश कहा जा सकता है और उन सभी उपदेशो में व्यापक मानवता का हित 
बताया गया है । इन सभी उपदेशों के संगस से एक महान्‌ एवं व्यापक उपदेश 
की निष्पत्ति हुई है । वह उद्देश्य है झ्ननादिकाल से भ्रज्ञान में पडे हुए जीव को 
परमेश्वर की प्राप्ति कराना । इस परमेश्वर प्राप्ति के लिए भ्रनेक दर्शनों में श्रनेक 
साधन बताये गये हैं । गीता' के अनुसार उसके दो साधन हैं : ज्ञाननिष्ठा श्रौर 
योगनिष्ठा । 


ज्ञाननिष्ठा 
ज्ञाननिष्ठा का दूसरा नाम साख्यनिष्ठा या कर्मसंन्यास भी है। अपने 


समस्त कार्यो, इच्छाओं और अपने-प्राप को, प्रभिमानरहित होकर, उस 
परमेश्वर में मिला देना ही 'ज्ञाननिष्ठा! हैं, श्र्थात्‌ उस ज्ञानमय से एकनिप्ठ 
हो जाना ही 'गीता' का उद्देश्य है। ज्ञाननिष्ठा के सिद्धान्त में बताया है कि 
(१) यह जो दृश्यमान चराचर जगत्‌ है वह सब कुछ ब्रह्म ही है, उसके 
अतिरिक्त कुछ है ही नहीं | इसलिए हम और हमारे द्वारा जो कुछ कर्म होते हैं 
वे सभी ब्रह्ममय है । (२) यह जो कुछ भी दिखायी दे रहा है वह मायामय है, 
क्षशिक है, नाशवान्‌ है । उसमें मन, बद्धि तथा इन्द्रियों को लगाया व्यर्थ हैं। 
यदि मन, बुद्धि, इन्द्रियों का कुछ उपयोग है तो वे ब्रह्म में ही लगाकर सार्थक 
हैं । (३) यह जो प्रतीयमान है वह सब ब्रह्म है श्र वह ब्रह्म 'मै' हेँ। इसलिए 
ह सब मेरा ही है, इस प्रकार आत्मा को अ्रधिष्टाता मानना । (४) यह जो, 
दृश्यमान है सब मायामय हैं, नाशवान्‌ है । इसका प्रत्यन्ताभाव ही आत्मा हैं 
जो भावमय है और मर में निवास करता है। यही ज्ञाननिष्ठा है । 
योगनिष्ठठा 
योगनिष्ठा के अपर नाम है समन्तपयोग, बुद्धियोग या सात्विक 
त्याग । यह जो दृश्यमान है उसके प्रति अनासक्ति, श्रनिच्छा, कर्मों के प्रति 
स्वाभाविक प्रवत्ति और मन, वचन, कर्म से उसी प्रभ के श्रधीन हो जाना ही 
योगनिष्ठा' है। यह योगनिष्ठा ही 'कर्मयोग' है । इसके तीन भेद है । (१) 
केवल कर्मयोग, (२) भक्तिमिश्रित कर्मयोग और (३) भक्तिप्रधान कर्मबोग । 
गीता” में भगवान्‌ ने कही तो केवल फलत्याग करने के लिए कहा है, कही 
केवल श्रनासक्तित्याग के लिए कहा है, किन्तु फल शौर भ्रनासक्ति, दोनों 
का एक साथ त्याग होना ही केवल कर्मयोग' है । अपने-श्र पने वर्णाश्रम क्रम 


५१ गीता सें दर्शन: 


के प्रनुसार परमेश्वर को पूजा-श्रच॑ ना करके उन्हें प्रसन्न करना ही 'भक्तिमिश्रित 
कर्मयोग” हैं। भ्रनासक्ति, प्रनिच्छा श्रौर त्याग से सम्पन्न होकर सब कुछ 
उस विश्वात्मा का है, ऐसा समझना और भजन, ध्यान, उपासना, कर्म आदि 
सब कुछ को परमेश्वर के श्रर्पण कर देना, भक्तिप्रधान कर्मयोग' है । 

इस प्रकार ज्ञाननिष्ठा और योगनिष्ठा के द्वारा मनुष्य सहज ही में परमेश्वर 
को प्राप्त कर लेता है, “गीता' में श्रीकृष्ण ने अर्जुन को यही उपदेश दिया था। 

ग्रग्थ का तात्पर्थ बोध: शरर्ागति 

किसी ग्रन्थ के उद्देश्योध या तात्पर्ययोध के लिए शास्त्रकारों ने छह 
उपाय बताये है : (१) उपक्रमोपसंहार, (२) अ्रम्यास, (३) अप॒र्वता, (४) फल, 
(५) अ्रथंवाद और ( ६) उपपत्ति। 
उपक्रम 

ग्रन्थ के उपक्रम ने यह ज्ञात होता हैं कि उसका उद्देश्य कत्याणकारों 
कत्तंव्य का उपदेश देना था। अर्जुन ने श्रीकृष्ण से कहा (२।७) है 'मैं अपने मन 
से अपने कर्त्तव्य का निर्णय नही कर सका हूँ। अत. श्रापकी शरण मे श्राया हूँ 
कृपया मुझे मेरे कल्याश्यकारी कर्तव्य का उपदेश दे ।' 
उपसहार 

श्रीकृष्ण का यह उपदेश था (१८६६) सब घर्मों को छोडकर मेरी 
शरण में आ जानो । यह ग्रन्थ का उपसहार है । इस उपसंहार में शरणार्गात 
का उपदेश हैं। 
अभ्यास 

इस शरणागति के लिए श्रीकृष्ण ने बार-बार "गीता में श्र्जुन को 
सभाया हैं। 
अ्पूर्व ता 

अप्‌र्वता कहते हैं नवीनता को । वर्तमान समाज के लिए जिस कर्तव्य की 
अपेक्षा हो और जो शास्त्रसंमत और लोकहितकर हो वह पूर्वी कहलाता 
हैं । गीता से पहले लोकहित के लिए शास्त्रकारों ने केवल ज्ञान, केवल कर्म 
और केवल भक्ति का निर्देश किया था, किन्तु गीता में तीनों का समन्वय 
करके जानकर्मयुकत कृष्णभक्ति का उपदेश दिया गया है । 
फल 

'गीता' के उपदेश का फल है भगवान्‌ की श्राज्ञा का पालन करना । श्रोक्ृष्ण 
ने भ्राज्ञा दी और श्रर्जन ने भगवरद्िच्छानुसार कर्म किया । 


भारतीय दर्शन भर 


अथंवाद 

गीता में जनकादियों का उदहरण् देकर भगवान्‌ को शरणागति के 
लिए उपदेश दिया गया है ! 
उपर्पत्ति 

गीता' के बारहवे अध्याय में प्रर्जुन ने प्रश्न किया था कि 'हे भगवन्‌, 
जो लोग खूप-सेवा तथा नाम-सेवा मे दसचित है ओर जो लोग अ्रगम्य, अक्षर 
अद्य का चिन्तन करते रहने है, इन दोनो में कोनन्से साधक उचित मार्ग पर 
है ” श्रीकृष्ण ने कहा था है प्र्जुन, जो लोग अपने मन को मुझ में लगा 
कर पूर्ण श्रद्धा से सर्वदा मेरी सेवा करते है, मुझे तो वे ही साधक उपयुक्त मार्ग 
पर दिखायो देते है,' यही ग्रन्थ की उपपत्ति है । 

इसलिए गीता का मुख्य उपदेश ज्ञानकर्ंगक्त भगवद्‌ शररपागति सिद्ध 
होता हैं । 


गीता में सावभौम जीवन दर्शन 


व्यापक विचार 

गीता एक सार्वभोम जोवन दर्शन को पुस्तक है, जब हम ऐसा कहते 
हैं तो इसका बह श्रर्थ होता है कि 'गीता' में कुछ ऐसो असाधारण विशेषताये 
है, जो व्यापक विचारजगत्‌ के लिए समानरूप से ग्राह्म है । वे विशेषताये 
हैँ . सत्य, अहिसा, त्याग, निरपेक्षता, समत्त, कर्म, ज्ञान और उपासना की । 
वस्तुत ये विशेषताय “गोता' को वेदों और उपनिपदों से मिलो हैं, किन्तु 
उनको जिस व्यापक रूप में प्रस्तुत किया गया हैं वह गोता' को अपनी 
विशिष्टता है । वह विशिष्टता है समस्त मानवता को दृष्टि से रखकर उसी के 
बीच का एक अश लेकर उसकी विभिन्न स्वितियों की ऐसी व्याख्या करना कि, 
जिसमे व्यक्तित-व्यक्ति की सतेदना मिलो हो, समष्टि का हृदय मिला हो । गोता' 
की इसी सार्वभौम दृष्टि को देखकर श्रीमती ऐनो बेसेट ने कहा था गीता! का बह 
सगीत केवल अपनी ही जन्मभूमि तक सीमित न रहा, अपितु घरतो के मिन्न- 
भिन्न भागों में प्रवेश कर प्रत्येक देश के प्रत्येक भावुक हृदय व्यक्ति में उसने वही 
प्रतिध्वनि जगायी ।' 
शान्ति 

'गोता' एक महान्‌ संग्राम का कारगर होतो हुई भी मानवता के लिए 
यह मन्देश देती हैं कि जोवन का वास्तविक ध्येय मार-काट एवं युद्धलिप्सा 


४३ गोता से दर्शन 


न हो कर उस सद्गति को प्राप्त करना है, जहाँ अपने-पराये का भेद मिट 
जाता हैं। 
कर्तव्य का निर्देश 

'गीता' किसी एक वर्ग, संप्रदाय, देश या व्यक्ति के लिए न होकर सब के 
लिए समान रूप से ग्राहयय हैं । उसमे प्रवृत्ति और निवृत्ति, उन्नतिलाभ के दोनो 
मार्ग है । कर्म की दृष्टि से स्थुल बुद्धि वाले जगत्‌ के लिए वह प्रवृत्तिपरक पुस्तक 
हैं। गीता' की कर्मंदृष्टि व्यक्ति-व्यक्ति को उसके नियत कर्त्तव्यों के लिए श्रेरित 
करती है श्रौर साथ ही यह भी निर्धारित करती हैँ कि एक का दूसरे के प्रति 
क्या करक्तंब्य हैँ । दूसरे की उपेक्षा करके किया गया कोई कार्य 'गीता' को दृष्टि 
से हेय हैं । वह ग्राह्म तभी हो सकता है, जब उसमे सर्वागीण दृष्टि हो । स्वार्थ 
की छाया में किये गये काम्य कर्तव्य “गीता” को स्वीकार नहीं हैं | निष्काम कर्म 
ही उसकी दृष्टि से श्रेष्ठ हैं। यह निष्काम कर्म-भावना वस्तुत. एक सार्वभौमिक 
भावना है, जिसमे एक व्यक्ति की, यहाँ तक कि कर्मो के अ्रधिष्ठाता परमेश्वर 
की भी एक जैसी स्थिति है। «'गीता' को एक व्यापक एवं उदार भावना यह 
भी है कि प्रत्येक व्यवित अपने-भ्रपने विचार से अपने-भ्रपने श्रेय की स्वय चिन्ता 
करे । प्रेम, भक्ति, भावना, दया और शरणागति, श्रादि ऐसे ही प्रवृत्तिपरक 
साधन है, जिनमे से किसी को भी चुनकर मनुष्य अपने कल्याण का स्वयं निर्मारप 
कर सकता है । 
परम पआाननन्‍्द 

उसका दूसरा पक्ष निवृत्तिप्रधान हैं। निवृत्ति, श्र्थात्‌ उदासोीनता, वैराग्य 
तथा श्रनासक्ति के द्वारा श्रात्महित । इस संसार में दो ही तरह के मनुष्य 
हैं ॥ एक तो वे है, जो यहाँ रह कर यहाँ का आानन्द-ऐश्वर्य भी चाहते है और 
यह भी चाहते हैँ कि यही आनन्द उन्हें पुन -पुनः प्राप्त होता रहे। इसके 
विपरीत कुछ मनुष्य ऐसे है, जो श्रनिच्छापर्वक यहाँ रहते हुए एक ऐसी अरदृष्ट 
शक्ति को खोज मे व्यग्र है, जो पृथ्वी के अग्य-प्र॒णु में व्याप्त है, किन्तु जिसको 
खोजने के लिए गभीर अनुसंघान करना पडता है। क्या वैज्ञानिक और क्या 
दार्शनिक, दोनो ही ऐसी शक्ति पर बिश्वास करते है, जो श्रसदिग्ध रूप से 
विद्यमान है भ्ौर जिसको निरन्तर खोजने से ही पाया जा सकता हैं। वेज्ञानिक 
ध्स दृष्टि को नित्य भौतिक शक्ति कहते है और उसको पाकर उस पर अपना 
प्रभुत्व स्थापित करके उसके द्वारा होने वाले विश्व के या मानवता के हित- 
अहित का स्वयं स्वामी बन बैठते है, किन्तु दाशनिक उसको श्राध्यात्मिक, 


आरतीय वर्दान भ््ड 


पारमाथिक शक्ति कहते है और उसको पाकर स्वयं को उस पर निछावर करके 
अपना अस्तित्व ही मिटा देते है । यही गीता” का निवृत्तिमार्ग है । 

व्यावहारिक जीवन की दृष्टि से यदि 'गोता' के उद्देश्यो पर विचार किया 
जाय तो जान पडता है कि उसमे राजा, रंक, संत, योद्धा, कप टी, विद्वान्‌ श्रादि 
समाज के श्रनेक प्रकार के व्यक्तियो की रुचि देखने को मिलती है । 
बेदान्त और भक्ति फा समन्दय 

उपनिपदो के श्रद्रेत वेदान्त के साथ भक्ति का सामंजस्थ स्थापित करके 
बड़े-बडे कर्मवोरों के चरित्र श्रोर उनके जीवन की क्रमिक उपपत्ति बताना ही 
गीता का प्रमुख उद्देश्य है । अर्थात्‌ ज्ञानभक्ति-युक्त कर्मयोग जैसे ऊँचे विषय 
का प्रतिपादन करना ही “गोता' का वास्तविक घ्येय है। 

शास्त्रोक्त विधि से श्रोत-स्मार्त कर्मों को करते रहने के लिए मीमासकों का 
श्राग्रह यद्यपि कुछ बुरा नही, तथापि ज्ञानरहित कर्मो को करते रहने से बुश्धिमान्‌ 
लोगों का समाधान नहीं हो पाता । इसी प्रकार उपनिषदों का धर्म भले ही 
सुविचारित तत्त्वज्ञान पर श्राधारित है, फिर भी अल्पबुद्धि वाले व्यक्तियों के 
लिए उसकी कठिनाई अविदित नहीं है, और साथ हो उपनिषदो की संन्यास 
भावना लोकहित के लिए उपकारक नही मानी गयी हैं । 

गीता” में न तो मीमासको के तात्रिक कर्मों का प्रतिपादन भर है, न ही 
उपनिपदो के लोक-अमामान्य ज्ञान का वस्यन और न उसका एकमात्र उद्देश्य 
संन्यास जैसे कठिन जीवनमार्ग का प्रतिपादन करना है। "गीता का धर्म ऐसा 
धर्म है, जिसमे बुद्धि अर्थात्‌ ज्ञान और प्रेम अर्थात्‌ भक्तित दोनों का सामंजस्य 
करके लोकानुग्रही मोक्ष का प्रतिपादन बडी सरलता से वर्णित है । 


गीता और दर्शनों का समन्वय 


गीता और दर्शनो को विचारधारा का तुलनात्मक विश्लेषण करने पर 
ज्ञात होता हैं कि उनकी कई बातो में अत्यन्त समानता हैँ। इस दृष्टि से यदि 
देखा जाय तो न्याय, वेशेषिक, साख्य, योग, मोमासा और वेदान्त के अनेक सिद्धान्त 
गीता के सिद्धान्तों से मिलते है। नीचे के उदाहरणों से सहज ही में यह 
अनुमान लगाया जा सकता है कि सभी दर्शनों पर गीता” की स्पष्ट छाप है, न 
केबल विचारों को बल्कि भाषा की भी। 
गौता में न्याय 
गीता (१०३२): वादियो की कथा में में वादरूप कथा हूँ (बाद: प्रववतामहभ्‌) । 


भ्भ्‌ गीता में दर्शन 


न्यायदर्शन (१।२।१) . जिसमे प्रमाण तथा तर्क से ही स्वपद्ध का मसडन भर 
यरपक्ष का खण्डन हो भर जो सिद्धान्त के अनुकूल हो, तथा प्रतिज्ञा श्रादि पञचावयव 
चाक्‍यो से युक्त हो, ऐसी जो पक्ष-प्रतिपक्ष की सहमति हैं वह बाद है (प्रमाणतर्क- 
साधनोवालम्भः सिद्धान्ताविरुद्ध: पःञ्ञावयवोपयज्ञः पक्षप्र तिपक्षपरिप्रहो वाद:) । 

गीता (१५।१५) : सब वेदो का मैं ही वे (ज्ञय) हूँ। (वेदडच सर्बेर हमेयवेद्य:) 

न्यायकुसुमारजलि : कृत्स्न एबं च वेदोउयं परमेश्बरगोचर: । 
शौता से वेशषिक 

गोता (७।८) : में आकाश में शब्द हूँ (शब्द: खे) । 

वेशेषिक दर्शन (२।१।२७) : शब्द श्रन्य का गुण नहीं हो सकता , झ्राकाश 
का गृरण होने से (परिशेषात्‌) वह भ्राकाश का अनुमापक है (परिशेषाल्लिग- 
साकाशस्य) । 
गीता मे सांख्य 

गीता (६३५) है भ्र्जन, उसको अम्यास और वैराग्य से जाना जाता है 
(श्रभ्यासेन तु कौन्तेय बेराग्येण च गृह्मते) 

साख्यदर्शन ३।३६ बेराग्यादसश्यासाच्च । 
जीता से योग 

गीता (४३६) : श्रद्धावान ज्ञान को प्राप्त करता है (श्रद्धावान्‌ लभते ज्ञानम्‌) । 

योगभाष्य (१।२०) बहू कल्याणकारिणी श्रद्धा, माता की भाँति योगी की 
रक्षा करती हैं (सापि जयनीब कल्यारणी योगिनं पाति) । 

गीता (५।२२) ' है अर्जुन, विपयेन्द्रिय सम्बन्धजन्य सुखदुःखानुभवरूप भोग 
दु.खो के ही कारण है श्रौर उत्पत्ति-निनाश वाले हैँ । बुद्धिमान उन भोगों में मन 
नही लगाते -. 

ये हि संस्पशेजा भोगा दुःखबोनय एवं ते । 
भ्राचन्तवन्तः कोन्‍्तेय न तेषु रमते बुषः ।। 

योगभाष्य (२१६) . भोगों के भोगने से इन्द्रियों को निरीह (संतुष्ट) नही 
किया जा सकता (न चेन्द्रियाणा भोगाभ्यासेन बंतुष्ण्यं कर्ते शक्यम) । 

गीता (६।३५) : झभ्यासेत तु कोन्तेय बेराग्येरा च गृह यते । 

योगदर्शन (१।१२) . श्रभ्यासवेराग्याभ्यां तन्निरोध:। 
गीता में मीमांसा 

गोता (१८१८) ज्ञान, शेय और परिकज्ञान, ये तीन कर्म के प्रव्र्तक है 
(त्रिथिधा कर्ंजोदना) । 


भारतीय दर्ईान कु 


शाबरभाष्य ( ११।२२ ): चोदनेति क्रियायाः प्रवर्तकं घचनमाहुः । 

श्लोकवातिक (१११।२३): तेन प्रदर्ंक॑ दाक्यं शास्त्र 5स्मिन चोदनोच्यते 
चोदना चोपदेशस्य विधिदर्चकार्थवादिनः । 
गीता में बेदान्त 

गीता (१५६) . मेरा वह धाम (प्रकाशरूप) है, जहाँ जा कर फिर संसार 
में नही आते, मुक्त हो जाते है (यदृगत्वा न निवर्तेन्ते तद्धांस परम सम) । 

वेदान्तदर्शन  भ्रनाव॒त्ति: शब्दादनाब॒त्तिः शब्दात्‌ । 

यह तुलना केबल शब्द-साम्य की दृष्टि से है। विचारो की दृष्टि से “गीता 
के साथ छहो दर्शनो की तुलना की जाय तो इससे भी श्रघिक समानता देखी 
जा सकती हैं । 


गीता का पुरुषीत्तम 


परा और प्रपरा प्रकृषि 

गीता' का पुष्ठपोत्तम तत्त्व वेद, वेदान्त और दर्शन के परम तत्त्व से पृथक्‌ 
हैं । क्षर, अक्षर और पुरुषोत्तम 'गीता' के तीन तत्त्व है । क्षर उसकी अपरा 
प्रकृति है, जिसको श्रघिभूत, चेत्र और श्रश्वत्थ भी कहा गया हैं। पृथ्बो, जल, 
तेज, वायु, आकाश, मन, बुद्धि और अहंकार, वे आठ भगवान्‌ को अपरा प्रकृति 
के रूप हैं। अ्रक्षरतत््व उसकी परा प्रकृति है, जिसको कि अध्यात्मा, पुरुष तथा 
क्षेत्रज्ञ भी कहा जाता है । 

अ्रनन्त ब्रह्माण्ड के रूप में प्रकाशित प्रकृति-पुरप उस पम्पोत्तम की अपरा 
और परा प्रकृतियाँ हैं । उसकी यह श्परा प्रकृति जड़ है और परा प्रकृति चेतन । 
इन दोनों जड़-चेतन के संयोग से ही इस जगत्‌ की उत्पत्ति हुई हैं । 
सांख्य और वेदान्त से भिश्न सुध्टि क्रिया 

किन्तु गीता' की यह सुष्टिक्रिया साख्य और वेदान्त की अपेक्षा भिन्न है । 
साख्य में प्रकृति-पुछप को विपरीत धर्म वाले दो तत्त्व माना गया है। वेंदान्त 
में भी व्यावहारिक दृष्टि से प्रकृति-पुरुष की यही सत्ता मानी गयो हैं, किन्तु 
पारमार्थिक दृष्टि से बेदान्त एक ही ब्रह्म को मानता हैं । 
प्रकृति और पुरुष मूल तत्व के प्रकाशक मात्र 

साख्य और वेदान्त की अपेक्षा गीता के प्रकृति-पुरुष में मिश्नता है । यद्यपि 
गीता' के भ्रनुसार भो प्रकृति-पुरुष के संयोग से जगत्‌ की उत्पति हुई है . 
किन्तु वे दोनों दो नही, एक ही हैं । 'गीता' के झनुसार प्रकृति और पुरुष परम- 


४७ गोता में दर्शन 


तत्त्व नही है; बल्कि बे मूल तत्त्व के प्रकाशक मात्र है। गीता” में इस जगत्‌ 
को भगवान्‌ की प्रकृति कहा गया है और इसलिए जगतु, भगवान्‌ का विवर्तत 
तथा परिस्थाम न हो कर उसमे भगवान्‌ ही व्याप्त है । यह जगत्‌ भगवान्‌ का 
नित्य लीलाज्षेत्र है। जगत का नित्य अ्रस्तित्व है, क्योकि बह लीलामय भगवान्‌ 
की अ्रभिव्यक्तित है । 
श्रीकृष्ण ही पुरुषोत्तम हैं 

किन्तु जगत्‌ की श्रपेज्ञा भगवान्‌ व्यापक है। जगत्‌ उसका एक श्रंशमात्र 
है । वह भ्रनन्‍्त, श्रखणड, भ्रसीम और अजेय है। गीता' के सातवें, आाठवे 
दसवें झोर ग्यारहवे श्रध्यायों मे भ्रक्षरत्रह्म पुरुषोत्तम की शक्तियों, स्वरूपो श्रौर 
लीलाशों का विशद चित्रण किया गया हैं। ये पुरुषोत्तम स्वयमेव श्रीकृष्ण ही 
है, क्योकि 'गीता' में उन्होंने स्थान-स्थान पर उत्तम पुरुष के रूप में श्रपनी ही 
विभूतियों को श्रभिव्यक्त किया है । 
निर्गुरा शौर सगुरा 

गीता के पुरुषोत्तम श्रीकृष्ण निर्गुण, सगुण, निराकार, साकार सभी 
कुछ है । प्रकृतिजन्य गुणों का अभाव होने पर वे “निर्गुण' हैं और लीलामय 
होने के कारण 'सगुरण हैं। गीता” का पुरुषोत्तम यद्यपि भ्रखणड तत्त्व है; 
किन्तु अपनी लोलाशक्त प्रकृति के द्वारा उन्होंने बहुरूप धारण किये है । 
यही एकत्व और ग्नेकत्व है, एकत्व ब्रह्मू्प में भौर श्रनेकत्व उनके 
प्रकृतिरूप में । 
क्षर लीलामय स्वरूप 

यह विश्वलीला भगवान्‌ की परमा प्रकृति हैं। श्रपने प्रानन्द के लिए 
उन्होने प्रकृति के द्वारा अपने को नाता रूपों में प्रकट किया हैं। यदि 
भगवान्‌ की इस जीवलीला या विश्वलीला को देखा जाय तो ज्ञात होता हैं 
कि वे अनेक है, सुखो-दु.खी है, जन्म-मृत्यु के वश में है श्रौर ससीम हैं। यह 
भी भगवान्‌ की एक श्रवस्था है, जिसको भगवान्‌ का “चर! रूप कहा गया है 
झोर जिसे वे भ्रपने भक्तों के लिए घारण करते है । 
भ्रक्षर 

किन्तु एक रूप उनका, इससे भी बढकर है, जिसे 'पन्तर' कहते है। 
इस भ्रवस्था में भगवान्‌ प्रकृति से सर्वधा अलग रहते हैं। इस अवस्था में 
भगवान्‌, द्रष्टा, उदासीन, विमुक्त और स्वाधीन होते हैं । यह सारी संसार-लौला 


उस समय बन्द हो जाती है। यह उनका निर्गुण रूप है। 
भा० द००--४ं 


भारतीय दर्शन भ््द 


दोनों रूप 

भगवान्‌ के उक्त दोनों रूपो को संक्षेप में कहा जाय तो कहना 
चाहिए कि बद्धजीव की अवस्था का नाम चर और शात, निर्गण ब्रह्म की 
अत्रस्था का नाम भअक्तर' है। 
तीसरा रूप पुरुषोतम 

गीता' में भगवान्‌ के इन दोनों रूपो का भली-भाँति दिग्दर्शन हुआ है । 
किन्तु इन दोनो रूपो के अतिरिक्त भगवान्‌ का एक तीसरा रूप भी है, जो 
कि उक्त दोनो रूपो से श्रेष्ठ और सर्वोच्च है | उसके प्रन्दर क्षर और श्रक्तर, 
दोनो समा जाते है। भगवान्‌ के उस रूप का नाम हैं 'पुरुपोत्तम'। यह 
श्रवस्था भगवान्‌ की निर्गुण श्र सगुण, दोनों से संयुक्त है। ज्षर के रूप 
में भगवान्‌ विश्वलीला में एकाकार हैं,«्श्रक्षर रूप में वे अपना ही लीलारूप 
देख रहे है और पुरुषोत्तम रूप में वे अपनी प्रकृति को परिचालित करके 
इस विश्वलीला को सार्थक, संमोहक भी बना रहे है। यह लीला कोई 
दूसरी नहीं, भगवान्‌ के ही स्वरूप विकास को लीला हैँ, माया नहीं, 
मिथ्या नहीं। इस सम्बन्ध में भी गीता का साख्य और वेदान्त से मतमेंद 
है । 
तीनों रूप 

अ्रपने इन तोनों स्वरूपो को भगवान्‌ ने गीता (१५॥१६-१८) में 
स्वयं ही समझाया है। उन्होने अर्जुन से कहा है हे गुशकेश, मैं सम्पूर्ण 
भूतो के अन्त करण में अन्तरयामी रूप से अवस्थित आत्मा हूँ। इस संसार 
में चर (नाशवान) शौर अ्रद्त (श्रविनाशी) दो तरह के पुरुष है। 
उनमे सम्पूर्ण भूत-समुदाय क्र और कृटस्थ जीवात्मा अक्षर कहलाता 
हैं । उत्तम पुरुष (पुरुषोत्तम) इन दोनों से भिन्न है, जो परमात्मा कहा गया 
है ।' 

ब्रह्म की प्राप्ति के भ्रनन्तर उनकी 'परा भक्ति! प्राप्त होती है और उस परा- 
भवित के द्वारा उनका वास्तविक स्वरूप देखा जा सकता है । भगवान्‌ ने कहा 
है क्योकि मैं क्षर से श्रतोत और अक्षर से भी उत्तम हूँ। इसलिए लोक तथा 
वेद में में पुरुषोत्तम नाम से प्रसिद्ध हूँ : 

यस्मारक्ष रमतीतो5हमक्षरादपि. चोलन: । 
भ्रतो5स्मि लोके वेदे च॒ प्रथितः पुरुषोत्तम: ।। 
यही 'गीता” का पुरुषोत्तम तत्त्व है । 


श्ह गीता में व्शल 
कमंयोग 


गीता" में कहे गये कर्म, भक्ति ओर ज्ञान के विचारों को लेकर विभिन्न 
भाध्यकारों ने-अपने-अपने मत से 'गीता' की व्याख्या की हैं। ज्ञान-योग पर 
शंकराचार्य ने भक्तियोग पर रामानुजाचार्य नें और कर्मयोग पर मीमासको ने 
गम्भीर विवेचन किया हैं। लोकमान्य तिलक के “गीतारहस्य या कर्मयोय 
शास्त्र” में 'गीता' के कर्मग्रधान दृष्टिकोश का बड़ो ही सूक्ष्म दृष्ठि से विवेचन 
किया गया हैं । लोकमान्य ने गीता” को कर्मयोगप्रधान ग्रन्थ माना है । 
जित्तशुद्धि के लिए कर्मानुष्ठान 

विवेक से परम तत्त्व की उपलब्धि होती हैं, इस बात को बेंद, उपनिषद्‌, 
छटो दर्शनों ने स्वीकार किया हैं। 'गीता' में लिखा हैं कि इस विवेक की 
उपलब्धि चित्तशुद्धि के बिना संभव नही हूँ श्ौर चित्तशुद्धि के लिए कर्मों के 
अनुष्ठान को आवश्यकता हैं । इसलिए परम तत्त्व की प्राप्ति के लिए सबसे 
बडा साधन कर्मानुप्ठान ही सिद्ध होता हैं। यही बात श्रीधर स्वामी ने भी 
कही हैं "न व चित्तशुद्धि विना कृतात्‌ सन्यास्ात्‌ एवं ज्ञानशुन्यात्‌ र्सिडि 
मोक्ष समधिगच्छति प्राप्नोति|। 'गीता' में चित्तशुद्धि के लिए कमनिष्ठान का 
जो विधि बतायी गयी है वह श्रन्य शास्त्रों को श्रपेत्षा भिन्न है । 
कर्मंयोगी को पाप पुण्य नहीं लगते 

“गीता के कमंयोग से परिचय प्राप्त करने के लिए श्रीकृष्ण और श्र्जुन 
को उक्तियों को जानना आवश्यक हैं। “गीता (२३८) में एक स्थान पर 
श्रीकृष्ण ने अर्जुन से कहा है हि भर्जुन, युद्ध करने से गुरुजन, स्वजन श्रादि 
आत्मोयो की हिसा करनी पडेगी और उससे पाप होगा, इस भय से धर्मयुद्ध मे 
प्रवृत्त होने के लिए तुम्हें संकोच हो रहा है, यह उचित नहीं हैँ, क्योंकि सुख- 
दु व, लाभ-हानि और जय-पराजय को समान समभ कर फिर युद्ध मे प्रवृत्त 
होने से तुम पाप के भागी न बनोगे :/ 


सुखदु:खे समे कृत्वा लाभालाभौ जयाजयौं । 
ततो युद्धाय युज्यस्व नेव॑ पापसवाप्स्यतसि ॥। 
कर्मों के ध्रधिष्ठाता स्वयं श्रीकृष्ण 
श्रोकृष्ण ने भर्जुन को यह्‌ बात केवल आश्वासन देने मात्र के लिए नही 
कही थी; बल्कि सुख-दुःख, पाप-पुएय के एकमात्र निर्णेता भी वे स्वयं थे। 
निष्ठावान्‌ कर्मयोगी के लिए श्रीक्षष्य ने जो परमोच्च स्थान निर्धारित किया हैं 


सारतोय दर्शन ६० 


उसको जान कर सहज हीं में गीता के कर्मरत मार्ग की फल-प्राप्ति का 
हस्य समझ में भ्रा जाता हैँ। श्रीकृष्ण ने कहा हैं 'प्रतिसिद्ध, काम्य या 
विहित (नित्य) सभी कर्मों को जो भी व्यक्ति सर्वदा मुझ में श्राश्चित होकर 
करत, हैं वह मेरी कृपा से शाश्वत झौर भ्रव्यय पद को प्राप्त करता है 
(१५८५६) । उन्होंने श्रन्यत्र (१२।६-७) कहा हैं 'सब कर्मों का फल मुझ में 
संन्यस्त करके भ्रनन्‍्य योग से मेरा ही घ्यान करते हुए जो मेरी उपासना करते 
है, है पार्थ, मुझ में भ्राश्नित अपने उन भकतो को में शीघ्र ही इस मरणशील 
संसार सागर से पार कर देता हूँ ।' 
कसंयोगी का कर्तव्य 
यही “गीता के कमंयोग को विधि है और यही उसका फल हैं। यही 
कर्मयोंग 'गीता' का मुख्य विषय है, जिसको श्रीकृष्ण ने कहा है : 
इस विवस्वते योगप्रोक्तवानहमव्ययस्‌ । 
उसी कर्मयोग को उन्होंने भ्र्जुन से कहा और भ्रर्जुन को हिदायत दो कि वह 
प्रतिपल, प्रति मेरा स्मरण कर धर्मयुद्ध में प्रवृत्त हो जाय - 
तसमात्सवंषु कालेषु मामनुस्मर युध्य च । 
कर्म योगी को झ्वस्था 
गीता' के कर्मयोग का नायक प्र्जुन, श्रीकृष्ण का उपदेश सुनकर इतना 
प्रभावित हुआ कि जो पहले सकीर्ण सुख-दु.ख के बन्धनों से जकडा था उसा 
के मुँह से श्रठारहवे अध्याय में कहा गया यह श्लोक 'गीता' के कमंबाद को कितने 
प्रभावशाली ढंग से प्रस्तुत करता है : 
नष्टो मोह. स्मृतिलेब्धा त्वत्प्रसादान्मयाच्युत: । 
स्थितोइस्मि गतसन्देहः करिप्ये बचन॑ तव ॥ 
झर्थात्‌ मेरी विपरीत बुद्धि श्रव नष्ट हो चुकी है, पूर्व स्मृति जग चुकी हैं । 
हे भ्रच्युत, तुम्हारे ही भ्रनुग्रह से मुझे यह लाभ हुश्रा है। भझ्रब कतंब्य के 
विषय में मेरे सब सनन्‍्देह दूर हो चुके है, में स्थिरचित्त हो गया हूँ। अरब 
से मै प्रतिज्ञा करता हूँ कि तुम्हारे उपदेश के भ्रनुसार ही कर्ममार्ग में प्रवृत्त 
होऊँगा ।' 
इस श्लोक से ज्ञात होता हैं कि भगवान्‌ श्रीकृष्ण ने भ्र्जुत को कर्तव्यनिष्ठ 
रहने के लिए जो उपदेश दिया था उसको सुनकर श्रर्जुन के सब शोक, 
मोह नष्ट हो गये और स्थितप्रज्ञ होकर वह कर्तव्य का अनुसरण करने के 
लिए कटिबद्ध हो गया । भगवान्‌ श्रीकृष्ण का श्रर्जुन के प्रति कहा गया यह 


६१ गौता में दर्शन 


सदुपदेश हो “गोता' का मर्म है। श्रीकृष्ण का उद्देश्य था भ्रर्जुन को कर्मपथ पर 
ला कर खडा कर देना । 
अक्ति ज्ञान और कर्स 

इस कर्म के महत्त्व को बताने के लिए 'गीता' में बडी ही सूचम दृष्टि से 
काम लिया गया हैं। गीता" ब्रह्मविद्या है, क्योकि वह सब उपनिषदों का सार 
हैं । जिस साधन के द्वारा उस ब्रह्म तत्त्व का साज्ञात्कार किया जा सकता हैं उस 
योग का भी “गीता में प्रतिपादन हैं । इसी हेतु 'गीता' को, प्रत्येक श्रष्याय के 
ग्रन्त मे 'योगशास्त्र' से श्रभिहित किया गया है। गीता” का यह योग तीन तरह 
से कहा गया है * भक्तियोग, ज्ञानयोग श्रौर कर्मयोग । योग के ये तोनों अंग ब्रह्म 
तत्त्व के साज्षान्‍्कार के लिए असाधारण एवं श्रभिन्‍न अंग है। 

सार्गरेत्रयो मया प्रोक्‍ता नरां श्रेयों विधित्सया। 
ज्ञान कर्म च भक्तिइच नोपायोउन्योडस्ति कहिखित्‌ ॥। 

एक ही तत्त्व के तीन खण्ड होने के कारण प्रकृत रूप से उनका पारस्परिक 
घनिष्ट सम्बन्ध है । एक के बिना दूसरे को स्थिति नहीं हैं । ज्ञान तथा भक्त से 
निसपेक्ष कर्म ; कर्म तथा ज्ञान से निरपेकज्ष भक्ति ; और कर्म तथा भक्त से 
निरपेज्ञ ज्ञान फलप्रद नहीं होते । इसलिए “गीता” को प्रवृत्तिप्रधान और निवृत्ति- 
प्रधान शास्त्र कहा गया है । 
प्रिय वस्तु का परित्याग 

गीता का कर्मयोग बताता हैं कि जब तक मनुष्य मे जीवन हैं तव तक उसको 
संकल्प का परित्याग करके कर्म करने चाहिए | इसके अतिरिक्त भगवत्साज्षात्कार 
के लिए कोई उत्तम साधन दूसरा नहीं है । गीता की यह कमंदृष्टि कितनी 
महान्‌ और सर्वागीणा है । गीता' का यह कर्मयोग जितना उपयोगी है, उतना 
ही कठिन भी हैं। क्योकि उसमे बताया गया है प्रत्येक कर्मपोगी को सब से 
पहले अपने प्रियजनों का संहार करता पडता है। श्रर्जुन ने केवल अपने बन्धु- 
बान्धवों एवं गुरुजनो को ही नष्ट नहीं किया, बल्कि स्वयं भो पृत्रहीन हो गया । 
कर्म से सोक्षप्राप्ति 

किन्तु 'गीता' के सम्बन्ध मे यह जान लेना भझ्रावश्यक है कि उसके अनुसार 
कमंमार्ग पर प्रवृत्त होने वाले व्यक्ति के मन से अपने-पराये की भावना मूल 
से नष्ट हो जाती है। “गीता' के कर्मयोगी के लिए इस प्रकार के अवरोध ती 
महान्‌ लद्य की प्राप्ति मे संभव ही हैं। वह महान्‌ तथा श्रन्तिम लच्य है 
मोक्ष का। 'गीता' में यह मोक्ञ-प्राप्ति दो तरह से बतायी गयी हैं: (१) 


भारतीय वर्शन ध्रे 


ज्ञान या कर्मसंन्यास से और १(२) कर्मयोग या निष्काम कर्म से । इन 
दोनो में भी दूसरा तरीका श्रेष्ठ बताया गया है । गीता' का कथन है कि काम्य 
कर्म का अनुष्ठान करने से मोज् की उपलब्धि नही होती । वह तो ऐसे निष्काम 
कर्म करने से प्राप्त होती है, जिसमे अपने व्यक्तिगत लाभ या कल्यारा का कोई 
स्वार्थ निहित न हो । इस निष्काम कर्म को 'गीता' (३॥६) में 'यज्ञ/ कहा 
गया है : 

यज्ञा थत्किम णोडन्यत्र लोको 5यं कर्म बन्‍्धन. । 

तद्थ कर्म कौन्तेय मुक्तसंगः समाचर ॥। 
भर्थात्‌ यज्ञ के निमित्त किये कर्म के अतिरिक्त प्रन्य कर्मों में लगा हुमा 
मनुष्य ही कर्मों से बंधता है । अ्रत' हे भ्रर्जन, श्रासक्ति से रहित हो कर तू 
यज्ञ ( निष्काम कर्म ) के लिए ही कर्म कर । इसलिए श्रीकृष्ण ने अर्जुन के 
प्रति कहा है हि भर्जुन, तू भ्ननासकक्‍्त होकर निरन्तर कत्व्ययुक्त कर्मों को 
करता जा । श्रनासक्‍त हो कर कर्म करने वाला पुरुष परमात्मा को प्राप्त 
होता है 

तस्मारदसक्तः सतत कार्य कर्म समाचरः । 

भ्रसक्‍तो ह्ाचरन्‌ कर्म परमाप्नोति पुरुष: ॥ 

यह कर्मश्यूखला इतनी व्यापक और दृढ़ है कि उससे न केवल श्रर्जन और 
उसकी भाँति भ्रसख्य जीव बँधे है , बल्कि उसका अनशासन कर्मो के श्रश्रिष्ठाता 
पर भो है। अपने अधिष्ठाता के ऊपर भी उसका शासन हैं। “गोता' की यह 
कर्तव्य महानता वच्तुत. बडी ही सार्वभौम हैं। 'गीता' का कर्म हमे यह नहीं. 
बताता है कि उपदेष्टा उससे मुक्त रहे, बल्कि वह भो इस कर्मश्ूखला से आबद्ध 
है । गीता ($।२३-२४) में श्रोकृष्ण ने स्वय कहा है - (यदि कदाचित्‌ भ्रसावधानोवश 
में कम का अनुसरण न करूँ तो, हे श्र्जुन, सब प्रकार के मनुष्य मेरे श्राचरण 
का अनुकरण करने लगेंगे और कमंच्युत होने से मेरी गणता वर्शासकरों में 
की जायगी और में सारी प्रजा का विनाशक बन जाऊँगा ।' 
गोता के कर्मयोग की श्रेष्ठता 
गोता” के उक्त कथन से कर्ममोग की महानता का सहज ही में स्पष्टीकरण 

हो जाता है । उसकी महानता का दूसरा भी कारण है । गीता” का यह कर्माचरण 
अपने लिए तो मोक्षदायक है ही, दूसरे के लिए भी कल्याणकारी है। इससे 
लोककल्याण और लोकमंग्रह भी होता है । इसलिए "गीता! के कर्मयोग का एक 
परार्थ दृष्टिकोश यह भी हुआ कि अपने लिए न सही, लोक-कल्याण के लिए 
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कर्म करने चाहिए। गीता' (३२०) में कहा गया हैं 'जनकादि ज्ञानीजन भो 
पझनासक्त कर्माचरण से ही परमसिद्धि को प्राप्त हुए हैं । इस परमसिद्धि को प्राप्त 
करने तथा लोकसंग्रह को देखते हुए, है प्र्जुन, तुके भी कर्म करना चाहिए :' 
कर्म णेव हि संसिद्धिमास्थिता जनकादय: । 
लोकस  प्रहमेबापि संपदयन्‌ कर्तुमहूंसि ॥ 
कर्म योग का सनोविशान 
गीता (१८।४७-४८) में स्वभावनियत श्रथवा सहज कर्मों को करते 
रहने के लिए जोर दिया गया है स्वभाव से नियत किये गये कर्म को करता 
हुआ मनुष्य पाप का भागी नहीं होता। स्वाभाविक कर्म को, चाहे वह 
दोपयुक्त ही क्‍यों न हो, त्यागता नहीं चाहिए, क्योंकि जिस प्रकार धूम 
से भ्रग्ति श्राच्छादित रहती हैं उसी प्रकार सभी कर्म किसी-न-किसी दोष से 
ढके रहते है ।! स्वाभाविक तथा सहज कर्मभावना के सम्बन्ध में गीता! 
(५८-१०) में कहा गया हैं 'कर्मयोगपरायरा तत्त्वविद्‌ कर्ममार्ग में प्रवृत्त हो 
कर, में कुछ भी नहीं करता हूँ , बल्कि परमेश्वर की इच्छानुसार ही सब होता 
हैं । इस प्रकार का विचार करे । देखना, सुनना आदि जितनी भी क्रियायें है 
उनके सम्बन्ध में यही सोचे कि वे स्वाभाविक रूप से हो रहो हैं। इस प्रकार 
परमेश्वर के ऊपर सब कर्मो को निर्भर करके कर्मफलो के प्राप्त होने की इच्छा 
का परित्याग करके जो मनुष्य कार्य करता है बह जल के साथ कमल की भाँति 
किसी भो पाप से लिप्त नहीं होता । 
गीता! का यह स्वभावनियत कर्म-सिद्धान्त वस्तुत. व्यक्ति के भीतरी गुणों 
से सम्बन्ध रखता है । व्यक्ति का गुण ही उसका स्वभाव है और उसी से व्यक्ति 
के कर्तव्य का निर्णय होता है । इसी स्वभाव या गुण के श्ननुसार 'गीता' 
(१८।४१) में प्रत्येक व्यक्ति का भिन्न-भिन्न कार्य निर्धारित हैँ : 
फर्मारि प्रविभकतानि स्वभावप्र भर्वेर्गुर : । 
कर्स ही सिद्धि का काररण 
'गोता' का यह कर्मयोग मनुष्यमात्र के लिए एक जैसा हैं। स्वाभाविक रूप 
से सभी अ्रवस्थाश्रों में सभी कार्यों का उक्त रीति से भ्रनुष्ठान करना हो वास्तविक 
कर्मयोग हैं । यदि व्यावहारिक दृष्टि से विचार किया जाय तो ज्ञात होता है 
कि कर्म के बिना जीवन-यापन असभव हैँ। इसीलिए वेदविहित कर्मों का 
अनुष्ठान करना प्रत्येक व्यक्ति के लिए आवश्यक बताया गया हैं श्रौर कहा गया 
है कि: 
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स्वे स्वे कर्मण्यभिरत: संर्साद्ध लभते नरः । 
यद्यपि गीता' के कर्मयोग के विदेशी पडितों ने सद्व्यवहारशास्त्र, 
सदाचारशास्त्र, नीतिशास्त्र, नीतिमीमासा, कर्तव्यशास्त्र और समाजधारणशास्त्र 
भादि भ्रनेक नाम दिये है, किन्तु उनको सारी पद्धति पारलौकिक दृष्टि से शुन्य है । 
“गीता' का कर्मसिद्धान्त पारलौकिक दृष्टि पर आ्राधघारित हैं भौर उससे समस्त 
भारतोय धर्मपद्धति का मर्म समझ में आ सकता हैं। 'गोता' के कर्मयोग की 
यही विशेषता है । 


गीता में तत्त्व विचार 


ब्रहया 

'गीता' (४॥२४) में वेदान्त के '(एकमेवाद्विलीयं ब्रह्म: के सम्बन्ध में कहा 
गया हैं 'भ्रग्नि में हवन कर समर्पण की क्रिया ब्रद्मारूप है, हवि ब्रद्मरूप है, भ्रग्नि 
ब्रह्मरूप है, हवन करने वाले पुरुष ब्रह्महूप है, हवनरूप कर्म ब्रह्मरूप है, भ्रतः 
हवन करने वाला होता भी ब्रह्मरूप है ।' गोता' की यह उक्ति वेदान्त की 
प्रद्दवतटभावना का मूल है । गीता का ब्रह्म निर्गुण है तथा गुग्यों का उपभोक्ता भो 
है । वह सत्‌ है, श्रसत्‌ भी है और सदसत्‌ से परे भो है (११॥३७) | उसको न 
तो सत्‌ कहा जा सकता हैं और न श्रसत्‌ ही (१३॥१२)। गीता के ब्रह्म का 
विशुद्ध स्वरूप उसके पुरुषोत्तम तत्त्व में है। उस तत्त्व के जान लेने से उसके 
स्वरूप की जो उलटवॉाँसियाँ है वे स्वत. स्पष्ट हो जाती हैं । 
अह्य और माया 

'गीता' के अनुसार त्रिगुणमयी माया भगवान्‌ की अभिन्न शकित हैं। श्रतएव 
वह भगवान्‌ की हो तरह अ्चिन्त्य है, श्रानादि हैं। वह न तो सत्‌ हैं न अ्रमत्‌ 
ही । वेदान्त की भाँति “गीता की मायाशक्ति श्रविद्यास्तरूपा नहीं है, बल्कि 
बह सर्वव्यापी पुरुषोत्तम का ही भंश है । वह इस अनेकविध दृश्यमान जगत्‌ की 
प्रधिष्ठात्री हैं। इस लीलामय जगत्‌ की स्वामिनी है। यह लोलामय जगत्‌ 
प्रपंत् नहीं है, बल्कि वह भी पुरुषोत्तम का ही अंश होने के कारण चिरन्तन और 
नित नवीन है । किन्तु पुरुषोत्तम जीव, जगत्‌ श्रौर माया से व्यापक है। “गीता! 
में मायामय्र प्रभु के दो भाव बताये गये है : प्रपरभाव और परभाव । भगवान्‌ 
का अ्रपरभाव वह है, जिसके अनुसार वे योगमाया से युक्त होकर जगत को 
प्रभिव्यक्त करते हैं । इस रूप में वे विश्वात्मा कहलाते है । उनका दूसरा परभाव 
ग्रनन्त, अचिन्त्य और अव्यय हैं । 


दर गीता में दर्शन 


अक्य और जीव 

गीता” दर्शन की पुस्तक नहीं है । उसमे जो दार्शनिक विचारधारा का 
समावेश देखने को मिलता है वह इधर-उधर बिखरा हुआ है ।। ब्रह्म भौर जोव के 
सम्बन्ध को व्यक्त करने वाले अनेक श्लोक 'गीता' में हैं, किन्तु वे एक स्थान पर 
नहीं है, फिर भी इस सम्पूर्ण सामग्री को एक स्थान पर प्रस्तुत करके हम 'गीता' 
के ब्रह्मजोब के दृष्टिकोण को जान सकते हैं । 

'गीता' में भूमि, जल, भ्रनल, वायु, श्राकाश, मन, बुद्धि और अहंकार, ये श्राठ 
ब्रह्म को श्रपरा प्रकृति कही गयी हैं। जोव उनको परा प्रकृति है और उसके द्वारा यह 
जगत धारण होता है (गीता ७४-५)। जीव, ब्रह्म का ही सनातन अंश है । मृत्यु के 
बाद भी वह उसी में समा जाता है (१५॥१७)। इस देह मे ब्रह्म भी है शौर जीव 
भी । जीव प्रकृतिजात गुणों का भोक्‍्ता है श्रौर इसलिए सत्‌ या असत्‌ योनि में 
जन्म लेता हैं। ब्रह्म उसका उपदेष्टा, भ्रनुमन्‍्ता, भर्ता तथा पालक हैं श्रौर परम 
ग्रात्मा के रूप में सभी देहो में विद्यमान रहता है (१३२१-२२) । इसीलिए 
श्रीकृप्णा ने भ्र्जन से कहा था हे पर्जुन, सब ज्षेत्रो मे क्षेत्रज्ञ (जीवात्मा) भी मुझे 
जान' (१३।२७) । ज्षर और अक्षर, पुरुष के ये दो भेद है। सब भूत क्षर है। 
जिनमे परिवर्तन नहीं होता, जो कृटस्थ है वह अज्ञर है। इसके भ्रतिरिक्त 
परमात्मा नाम एक तीसरा भी तत्त्व है । वह ज्ञर शौर अत्ञर से भ्रतीत तथा दोनो 
थे उत्तम हैं। इसलिए उसको “पुरुषोत्तम कहा गया है (१५॥१६-१५) । 
अह्य श्रौर जगत्‌ 

ब्रह्म हो जगत्‌ की उत्पत्ति और प्रलय का कारण है । इसके परतर कोई 
नत््व नहीं है । अनन्त ब्रह्माण्ड के रूप में प्रकाशित प्रकृति भ्रौर पुरुष उसी ब्रह्म 
की अपरा और परा प्रकृतियाँ है । उनकी यह अपरा प्रकृति जड़ है श्रोर परा 
प्रकृति चेतन । इन दोनो जड-चेतन के सयोग से जगत्‌ को उत्पत्ति हुई है । सून 
में जिस प्रकार मरियाँ गूंथी होती है, यह ब्रह्मागड़ भो ब्रह्म में उसी प्रकार गुँथा 
हुआ है (७।६-७) । इस जगल्‌ की सभी जड श्र चेतन वस्तुएँ उसी ब्रह्म का 
रूप है । वही इस जगत्‌ का निमित्त और उपादान कारण है : 

मत्तः परतरं नानन्‍्यत्किस्चिदस्ति' 
सुख : दुःख 

गोता (१५॥५) में कहा गया हैं कि सब द्वन्‍्हों का प्रेरक या जनयिता 
सुख-दु ख है । 

'इन्ह बिमुक्ताः सुखदु खसंक्ञ:” 
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गोता' (५२२) का सिद्धान्त है कि सुख ही दु ख पे परिणत होता है और 

दुःख सुख में । इस प्रदभुत प्रतीत होने वालो प्रक्रिया का कारण भी सब को सहज 
ही में ज्ञात है । उसका कारणा है वाह्य या श्राभ्यन्तर उपाधि | इस वाद्याभ्यन्तर 
उपाधि को श्रीकृष्ण ने ग्र्जुन को विस्तार से समझाया था श्रौर उसके बाद प्रर्जुन 
के हृदय से दुःख-सुख के भ्ननुभव करने वाले संस्कार बुभ गये थे । श्रीकृष्ण ने कहा 
था है श्र्जुन, विषयेन्द्रिय सम्बन्धजन्य सुखद खानृभवरूप भोग दु खो के ही कारण 
है झोर उत्पत्ति-विनाश-युक्‍त्र है | बुद्धिमान्‌ उन भोगों मे मन नहीं लगाते : 

ये हि ससर्गजा भोगा दुःखबोनय एवं ते। 

झाद्यन्तवन्त: कौन्‍्तय न तेषु रमते बंध. ॥। 
मोक्ष 
गीता में मोक्ष के लिए भक्ति, कर्म, उपासना और ज्ञान ये चार साधन 
बताये गये है । ये चार भगवान्‌ की शररागतति के साधन है । वयोकि श्रीकृष्ण मे 
प्रजुन से कहा है हे श्र्जुत, परम श्रद्धा से मकर से मन को लगाकर जो निरन्तर 
उपामना करते है, वे ही उत्तम साधक है ।' जो भक्‍त अपने किये हुए सभी कमों 
को मेरे श्र्पण करके एकाग्र मन होकर मेरी उपासना करते है, उन श्रपने भक्तों 
का मैं इस मृत्युरूपी संसार से शीघ्र ही उद्धार कर देता हूँ ।” इमलिए 

मय्येब सन प्राधत्स्थ भयि ब॒द्धि निवेशय । 

निवसिष्यसि मय्येव श्रत ऊर्ध्व न संशय 

ओ मेरे भक्त, मन श्रौर बुद्धि को स्थिर रूप से मर में लगा दे | तब तुभे 

असेशय अवशत होगा कि तू मुझ आनन्दसित्तु मे हो निवास कर रहा है । 


चार्वाक दर्शन 
<><><>-<>-<>-<><><><<>-<>-<>-<-<>-<><>-<>-<<-<><>< 


कै के जे 


बज्ञानिक भौतिकवाद 


भौतिकवादी विचारधारा का उदय 


भारत के प्राचीन इतिहास का अ्रध्ययन करने पर स्पष्ट हो जाता है कि 
यहाँ की सामाजिक एवं वैचारिक मान्यता दो भागों में विभक्त थी। एक 
विचारधारा के प्रतिनिधि थे श्रा्य भ्रौर दूसरी के झनायय । ये दोनो जाति-समह 
सम सामयिक थे । श्रार्य-समह वेदिक धर्म का श्रनुयायी था और अश्रनार्य-समूह 
भौतिक मान्यताओं पर विश्वास करता था। इसी लिए बहुसंख्यक वैदिक 
धर्मानुयायो समाज ने श्रार्यों को श्रवेदिक भी कहा | वंदिक साहित्य के श्रन्तिम 
भाग उपनिषद्‌ ग्रन्थों मे इन दोनो जाति-समहों के परस्पर बिरोधी विचारों 
का व्यापक रूप से प्रतिपादन हुआ मिलता हैं। 

इस दृष्टि से यदि हम श्रथवंवेद में निर्दिष्ट टोने-टोटके और तंत्र 
मंत्र श्राद के मूल उद्देश्यो पर विचार करते है तो हमे लगता है वैदिक 
युग में ही एक ऐसे समाज का जन्म हो चुका था, जो भारतीय विचारधारा 
में नयी भ्रभीप्साओ का निर्माप कर रहा था। ये विचार समाज के 
उस समूह के थे, जो परम्पराश्ो तथा रूढियो का विरोधी था झौर दृष्ट तथा 
झनुभूत सत्यो का समर्थक । प्रत्येक पदार्थ और वस्तु को वह सम्भव और 
असम्भव, इन दो दृष्टियों से परीक्षा करता था । ये विचारक श्रार्यों की वंदिक 
परम्परा से सम्बन्ध तोड कर जीवन तथा जगत्‌ की पहेलियो को भ्रपने निराले 
ढंग से हल करने के लिए उच्यत थे । 


आरतीय दर्शन द्८ 


ऐसा सम्भवतः इसलिए हुआ कि उस युग में दास और स्वामी का समाज 
में जो वेषम्थ चला आ रहा था उसको समाप्त किया जाय। भश्ञार्य-अनार्य तथा 
दास-स्वामी के बीच वर्णा-विभेद-सम्बन्धी जिन क्रान्तिकारों विचारों का उदय हुश्ना 
उनके मूल प्रतिनिधि थे वृहस्पति, चार्बाक, कपिल, महावीर और बुद्ध । 
उपनिषवदों में भौतिकवादी विचार 

जिस युग में उपनिषदो का निर्माण हुआ उसके बहुत समय बाद उपनिषदों 
का ज्ञान प्रकाश में आया । उपनिषदों में निहित तात्त्विक, तर्कपूर्ण आदि प्रनेक 
प्रकार के विचारो का सूत्र लेकर बाद में बड़े-बड़े दर्शन-सम्प्रदायों का जन्म 
हुआ । तथागत बुद्ध के समय तक लगभग ऐसे ६२ दार्शनिक सिद्धान्तों का 
भ्राविर्भाव हो चुका था, जिनका इतिहास तथा प्रमाण “्रह्मजालसुत नामक 
बौद्धम्रंथ प्रस्तुत करता है । 

उपनिषद्ग्रन्थो की विचारधारा को लेकर प्रमुख दो दर्शन-सम्प्रदायों का 
जन्म हुआ * श्रास्तिक और नास्तिक । ये दोनो सम्प्रदाय समान रूप से आगे बढ़े । 
वैदिक युग में इन्द्र, वरुण आदि देवताञों का एकाधिपत्य था, ब्राह्मगा युग में उनके 
स्थान पर प्रजापति भ्रादि देवताशओ्रो की प्रतिष्ठा हुई। यही प्रजापति ब्रह्मा कहलाये। 
तदतन्तर महाभारत के य॒ग में ब्रह्मा के अतिरिक्त विष्णु और शिव की प्रवानता 
होकर, इस ज़िमृर्ति का श्र्चन-पूजन हुआ । इसी समय भागवत धर्म का उदय हुग्रा, 
जिसका विकास वासुदेव कृष्ण की सेवा-भक्ति के रूप में आगे बढ़ा । 

यद्यपि ब्राह्मगा धर्म की पशुहिसा के विरोध में उपनिषदों के ऋषियों ने बहुत 
कुछ कहा, किन्तु उपनिषदों के दूसरे बहुमंख्यक ऋषियों ने निर्गुण ब्रह्म का 
प्रतिपादन करने में ही स्वयं को केन्द्रित रखा । फनतः उपनिषदों की विचारधारा 
सर्वसाधारण की समझ से बहुत दूर हट गयी । जैसा कि सम्भव और उचित भी 
था कि साधारण समाज ने उसका समर्थन नहीं किया । इसका परिशाम यह हुआ 
कि धर्म और ज्ञान की जो द्विधाये परम्परा से चली श्रा रही थी उनको भिन्नताएँ 
अ्रधिक स्पष्ट रूप में सामने आयी | 

महाभारत एवं 'गीता' में कर्म तथा ज्ञान के अतिरिक्त भक्ति को भी सर्व 
साधारण मानव के कल्याण का मार्ग बताया गया था। कमं, ज्ञान और भक्ति, ये 
तीनो मार्ग यद्यपि सैद्धान्तिक दृष्टि से भिन्न-भिन्न थे, किन्तु उनके मूल में जो 
एक हो भावना कार्य कर रही थी वढ़ थो किसों सावभौमिक अ्रदृष्ट शक्ति की 
खोज के लिए निरन्तर चेष्टा करते रहना। इन तीनों मान्यताओं के योग या समन्वय 
में एक चौथी विचारधारा का उदय हुआ । उसने यौगिक क्रियाओं द्वारा जीव 
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मुक्ति का नया मार्ग खोज निकाला | विचारको का एक वर्ग ताक्चविक विश्लेषण 
में लगा हुआ था भौर दूसरा वर्ग वस्तुझों की वास्तविकताञ्रो को तक को दृष्टि 
से निश्चित कर रहा था| 

चिन्तन की इन विभिन्न विचारधाराझ्रो में कौन पहले को थी श्रोर कौन बाद 
की, यह प्रश्न भ्रध्येता के दृष्टकोण पर निर्भर करता हूँ । किन्तु इतना निश्चित 
है कि महाभारत के समय तक पड श्रास्तिक दर्शनो का स्वरूप स्पष्ट हो चुका 
था । इन श्रास्तिक दर्शको की सम्पूर्ण मान्यताएँ श्रुति (वेद) पर भ्राधारित थी । 
भ्रत उनको वैदिक दर्शन भी कहा गया और उनके उत्तराधिकार को प्रार्य 
कहे जाने वाले समाज ने श्रागे बढाया । 

किन्तु विचारको का वह दूसरा वर्ग, जिसका प्रतिनिधित्व भ्रनार्य वर्ग के मनस्वी 
करते श्रा रहे थे, निरन्तर प्रत्यक्ष परीक्षणो पर सफलता प्राप्त करता हुआ, अनेक 
विरोधो के,बावजूद भी, झ्रागे बढ रहा था । उसने श्रुतियों की मान्यताग्रों को किसी 
भी रूप में स्वीकार नहीं किया। इस वर्ग की जो स्थापनाएँ थी वे श्रास्तक दर्शनों 
के विपरीत थी । भ्रत. उनको नास्तिक कहा गया । ये नास्तिक विचारक भौतिकवादी 
थे। यह नास्तिक और भ्रास्तिक श्र णी-विभाजन याज्ञवल्क्य के बाद हुआ । 

वेदिक युग से लेकर याज्ञवल्क्य के समय तक भारतीय विचारधारा श्रध्यात्म 
प्रधान रहो । उपनिषदों के यग में भौतिकवादी विचारधारा ने प्रपनी स्वतन्त्र 
प्रतिष्ठा की । इस प्रकार के उपनिषत्कालीन भौतिकवादी विचारको मे प्रवाहरप 
जैवलि, उद्ालक श्रारुणिष, याज्ञवल्क्य श्रौर सत्यकाम जाबाल का नाम प्रमुख हैं । 
तत्कालीन भारत में इन भोतिकवादी विचारको के श्रनंक केन्द्र स्थापित हो चुके 
थे, जिनमे कुरु-पाचाल, पंजाब, (कंकेय), काशी श्रौर मिथिला का नाम प्रमुख है । 

इन विचारको में याज्ञवल्कथ का मुख्य स्थान है । जहाँ तक याज्ञवल्क्य की 
ऐतिहासिक जानकारी उपलब्ध हैं उसको देखकर ज्ञात होता हैं कि एक सम्पन्न 
ओऔर सुखी गृ हस्थ का जीवन बिताने के बाद उन्होने घर छोडा । वे ब्रह्मन्ानो थे। 

याज्ञवल्क्थ के समय ही बहुत-से लोगो का कर्मकाणड के प्रति विश्वास कम 
होमे लगा था । तत्कालीन कज्षत्रियों को यह श्राशंका होने लगी थी कि यज्ञों पर 
प्रथाह निधि खर्च कराने का एकमात्र कारण है पुरोहितो की सुख-सम्पन्नता। यहो 
कारण था कि पुरोहितो और कर्माचरणो के प्रति ज्त्रियों में उदासीनता ब्याप्त 
होने लगी थी। 

दूसरी ओर गृहत्यागी श्रमणा और तापस सामान्य श्राचरणो एवं 
बअ्रह्मसिद्धि के साधारण तथा लोकव्यवहारोपयोगी उपायो से तत्कालीन सम,ज को 
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झपनी ओर भ्राकर्षित करने पर लगे थे । इन कारणो से समाज मे पुरोहितों का 
प्रभाव कम होने लगा था । इन विरोधी विचारको ने स्पष्ट रूप से कर्मकांएंड और 
यज्ञों का विरोध कर यह आवाज लगायो कि अपनी दक्षिणा के लोभ से पुरोहित, 
समाज का परलोक का 'भूठा प्रलोभन देकर श्रपना स्वार्थ सिद्ध कर रहे है । 

ठीक इसी संयय ब्रह्मनिष्ठ याज्ञवल्वयथ श्ौर उनके गुरु झ्लाहण्ि ने अपनों 
प्रभावशाली विचारधारा से लोगो मे ब्राह्मणानुराग बनाये रखने के लिए बडा यत्न 
किया, किन्तु साथ ही उन्होंने कर्म को गौण झौर ज्ञान को श्रेष्ठ बताया । उन्होने 
इस विचारधारा का व्यापक रूप से प्रचार-प्रसार किया कि ज्ञानरहित कर्म 
फनदायी हो ही नही सकता हैँ । 

इस प्रकार इन दोनों विचारको ने पुरोहितो के स्व्रार्थो का हनन हांते-होते 
बचा दिया भौर उनके प्रति समाज में जो दुर्भावना व्याप्त हो गयी थी उसको 
भी कम किया। इस प्रकार याज्ञवल्क्थ के समय एक श्रोर तो पुरोहितों तथा 
उनके भअनुयायी यज्ञविश्वासी समाज की परम्परा बनो हुई थी और दूसरों भोर 
बरह्मजिज्ञासु बुद्धिजीवियो का एक नथा विचारक वर्ग प्रकाश में भ्रा रहा था । 

किन्तु यह स्थिति अधिक समय तक स्थायी न रह सको । इसो समय कुछ नये 
विचारक प्रकाश में झा गये थे, जा परम्परा की लोक को तोड कर जोवन तथा 
जगत्‌ की पहेलियों पर स्वतन्त्र रूप से विचार कर रहे थे। ये लाग ब्रात्य थे । 
आबात्य भी श्रार्यो को हा एक शाखा थी, जिनको इस नयी विचारधारा का प्रवरत्तंक 
होने के कारण भअ्रवदिक श्रार्य कहा गया । 

इन अवैदिक झ्रार्यो (ब्रात्यों) को विचारधारा सर्वथा भौतिक थी और उन्होने 
सामाजिक जीवन की नये ढग से व्याख्या प्रस्तुत की । समाज से जातिभेद और 
वर्गाभेद की विषमताओ को दूर करने के लिए इन विचारको ने बड़ा क्रान्तिकारी 
कार्य किया। वेदों, ब्राह्मणग्रन्थो श्रीर उपनिषदों में आ्रार्य-ग्नार्य संस्कृति के सम्बन्ध 
में जो मथर मतभेद चला आ रहा था उसको उभारने में इन ब्वात्यों ने बड़ा यत्न 
किया । 

भौतिकवादी विचारधारा के भावी विकास की यह पृष्ठभूमि थी, जिसका 
प्रोढ एवं सुथरा रूप हमे सयुग्वा रक्‍व के विचारों मे देखने को मिलता है । 
भारतीय दर्शन के ज्ञेंत्र में सयुग्वा रैक्‍्व ही ऐसे प्रथम दाशंनिक हुए, जिन्होंने इतनी 
निर्भकता से पहले-पहल इस प्रकार को नयो विचार-पद्धति का प्रतिपादन किया । 
उनके दर्शन का केन्द्र वायु तत्त्व हैं। इसी विचारधारा का समर्थ प्रतिनिधित्व किया 
बृहस्पति, चार्वाक और कपिल ने तथा उनके बाद महावीर स्वामी एवं बुद्धदेव ने । 
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श्राचार्य कपिल, महावोर स्वामी और बुद्धदेव ने क्रमश सांख्य दर्शन, जैन धर्म 
और बौद्ध धर्म के रूप में परम्परागत विचारधारा को वैज्ञानिक ढंग से प्रस्तुत 
किया । 


चार्वाक दर्शन के आचार्य और उनको कृतियाँ 


यहस्पति 

भारतीय दर्शन में नास्तिक सम्प्रदाय के प्रतिष्ठाता श्राचार्य बृहस्पति 
हुए । वे अर्थशास्त्रकार, आयुरवेदकार और वैयाकरण वृहस्पति से भिन्न थे। उनका 
स्थितिकाल लगभग ६००-५०० ई० पूर्व था । 
बहस्पति का वर्शन 

आचार्य बृहस्पति ने एक सूत्रग्रन्य लिखा था, जो सम्प्रति उपलब्ध नही हैँ 
किन्‍्नु अन्य ग्रन्थों में उसके कुछ श्रश उद्धत रूप में मिलते हैं। ये उपलब्ध 
ग्रश ही बृहस्पति के दर्शन की जीवित थाती हैं। उनके श्रब्ययन से बृहस्पति 
वी भौतिकवादी विचारधारा का कुछ गश्राभास मात्र मिलता है। संख्या में ये 
सूत्र लगभग पन्द्रह है, जिनका श्रनुवाद यहाँ प्रस्तुत किया जाता हैं। 


बृहस्पति दर्शन के उपलब्ध भ्रंश रह 
(१) भ्रब हम इस मत के तत्त्वों का निरूपण करेंगे। (२) पृथ्वी, जल, 


तेज, बाय ये चार तत्त्व हैं। (३) इन्ही भूतो के संघठन को शरोर, इन्द्रिय 
तथा विषय नाम दिया गया है। (४) इन्ही भूतों के संघठन से चंतन्य उत्पन्न 
हुआ हैं। (५) जिस प्रकार किएव आदि श्रन्न के सघठन से मादक शक्ति 
उत्पन्न होती है उसी प्रकार इन भूतों के सगठन से चेतन्य (विज्ञान) उत्पन्न 
होता है। (६) भूत ही चैतन्य को उत्पन्न करता हैं। (७) चैतन्ययुक्त स्थल 
शरीर हो आत्मा है। (८) जल के ऊपर जैसे बुलबुले दिखायो देते हैँ झौर 
तत्काल ही अपने-प्राप मिट जाते है उसी प्रकार जीव की स्थिति हैं। (९) 
परलोक में रहने वाला कोई नही हैं । अत- परलोक है ही नहीं। (१०) मरण 
ही मोक्ष हैं। (११) स्वर्ग का सुख धूर्तों के प्रलापजन्य सुख से भिन्न नही 
है । इसलिए स्वर्ग या सुख को देने वाले तीनो बेद वस्तुत. धूर्तों का ही प्रलाप 
हैँ। (१२) अर्थ ओर काम, ये दोनों ही पुरुषार्थ है । (१३) राजनीति 
ही एकमात्र विद्या है। इसी में कृषिशास्त्र भी शामिल हैँ। (१४) प्रत्यक्ष 
ही एकमात्र प्रमाण है । (१५) साधारण लोगो के मार्ग का पअ्रनुसरण करना 
चाहिए। 


भारतीय वह्गंन ७२ 


चार्वाक 

भारतीय दर्शन के क्षेत्र में भौतिकवादी चार्बाक के दर्शन का, अपनी नवीनता 
एवं विचित्रता के कारण, भ्रलग स्थान है । 'वार्वाक” शब्द को लेकर आधुनिक 
इतिहासकारों एवं दर्शन के विद्वानो में मतभेद है। कुछ विद्वान्‌ इस शब्द को 
अ्रभिधानवाची न मानकर उस विचारधारा का श्रभिसूचक स्वीकार करते है, 
जिसको भौतिकवादो दर्शन कहा जाता हैं श्रौर जिसके अ्रनुसार यह ससार खाने- 
पीने तथा मौज उड़ाने (चर्वण) के लिए हैं। इस दृष्टि से चार्वाक, किसी 
व्यक्तिविशेप का नाम न होकर उस सारे सम्प्रदाय के अ्रनुयायियों के लिए प्रयुक्त 
हुआ है, जो पुनर्जन्म भर देवतावाद के विरोधी थे । 

इस विचारधारा के भ्रनुसार, जैसा कि श्रागे विस्तार से कहा जायगा, यह 
जीवन त्याग, तपस्या और कष्ट के लिए नहीं है, बल्कि मौज, प्रानन्द, तथा 
सुखभोग के लिए हूँ | इस दर्शन का यह मंतव्य रहा हैं कि प्रत्येक व्यक्ति को 
स्वयमेव सत्य की खोज करनो चाहिए और स्वसमेव श्रपना मार्ग बनाना चाहिए। 
इस विचारधारा के विरोधी लोगों ने, चार्वाक' शब्द को ऋसके भ्रनुयाश्रियो के 
लिए गालो' तथा अ्रपमान के श्र्थ में प्रयुक्त किया है । 

कुछ विद्वानों का मत है कि महाभारत में वर्णित चार्वाक नामक ऋषि 
द्वारा प्रवरतित होने के कारण उसके दर्शन का नाम चार्वाक दर्शन पड़ा । 

इसके भ्रतिरिक्त एक मत यह भी हैं कि चार्वाक (चारु + वाक्‌) उन लोगों 
के लिए कहा गया, जिनकी वाणी सबको मीठी लगती थी। इसी लिए उसको 
'लोकायतिक दर्शन! भो कहा गया, क्योकि लोक, श्रर्थात्‌ ज न-सामान्य ने उसको 
बडी रुचि से श्रपनाया । 

इस प्रकार “'चार्वाक' शब्द को लेकर विद्वानों मे जो विवाद रहा हैं उसको देखते 
हुए यह स्थिर करता यद्यपि कठिन है कि उनमें कौन-सा भश्रभिमत ठोक है, तथापि 
चार्वाक के नाम से समस्त विचारधारा का नामकरण होना उसकी श्रसामान्यता 
का परिचायक अवश्य हैं। इस सम्बन्ध में ऐसा ज्ञात होता है कि आचार्य 
वृहस्पति के बाद भौतिकवाद को लेकर जो गम्भीर चिन्तन हुआ उसका सपूर्गा श्रेय 
आचार्य चार्वाक को ही उपलब्ध है । न्याय, साख्य श्रौर वेशेषिक भ्रादि दर्शनों 
की जो स्थिति रही है, चार्वाक दर्शन, स्वरूप श्र विकासक्रम की दृष्टि से, उनकी 
श्रपेक्षा भिन्न हैं । उक्त दर्शनों की भांति चार्वाक दर्शन दीघंकालीन साधना के 
बाद श्नेक श्राचार्यों की देन न होकर एकमात्र चार्वाक की देन है। इसलिए चार्वाक 
को एक समस्त दार्शनिक विचारधारा के रूप में श्रभिहित किया ही जाना चाहिए + 


७३ शार्वाक दर्दान 


“इसके भ्रतिरिक्त निश्चित ही एक व्यक्तिविशेष के रूप मे भी उनका भ्रस्तित्त्व था। 

प्राचार्य बृहस्पति श्रौर चार्वाक महाभारत” (५०० ई० पूर्व) के पहले हुए । 
परवर्ती विचारक 

प्राचार्य बृहस्पति द्वारा प्रवतित और आचार्य चार्वाक द्वारा पललवित जिस 
भौतिकवादी या नास्तिक विचारधारा का ऊपर उल्लेख किया गया है उसने 
४५०० ई० पूर्व तक जन-सामान्य के बोच श्रपनी स्वतत्र प्रतिष्ठा प्राप्त कर ली थी 
श्र उसके कारण तत्कालीन समाज मे जो क्रान्ति हुई उसके फलस्वरूप सारा 
समाज दो विरोधी विचारों को लेकर दो दलो में बँट गया । 

श्राचार्य चावक को विचारधारा को व्यापक समर्थन प्राप्त हुआ और प्रख्यात 
विद्वानों एवं तत्त्ववेत्ताओं ने उसको मौलिकता का प्रतिपादन किया । इस मत के 
कुछ विचारकों के नाम राहुल जी की खोज के भ्रनुमार इस प्रकार है 


१ अजित केशकम्बल ६ भौतिकवादी 

२ मक्खलि गोशाल ; भौतिकवादी 

३ प्रक्रद्ध कात्यायन य नित्यतावादो 

४ सजय बेलट्टिपुत्त «... भ्निश्चिततावादी 
४ पूर्ण काश्यप नित्यतावादी 

६ वर्धमान महावीर : आनिश्चिततावादी 
७ गौतम बुद्ध * श्रनात्मवादी 


भौतिकबाद, नित्यतावाद, अ्रनिश्चिततावाद और प्रनात्मवाद, इन सभी 
सिद्धान्तों के मूल में एक ही स्वर मुखरित हे । वह है श्रास्तिकवाद के विरुद्ध 
नास्तिकवाद की प्रतिष्ठा करना । उक्त विचारको पर विरोधी लोगों ने यह आरोप 
लगाया कि उन्होने पाप-पुराय, कूठ-सच, चोरी-व्यभिचार श्रादि को कतेब्यो की 
श्रेणी मे रखकर उनके उपभोग पर बल दिया । इस प्रकार उन्होने समाज में 
अनेतिकता का प्रचार करके उसको वे पतन की शोर ले गये । इसके विरोध में 
भौतिकवादी विचारको ने ऐसी युक्तियाँ प्रस्तुत की जिनमे कूठ को भूठ श्रौर सच 
को सच प्रमाणित किया गया । इसी को जीवन के व्यावहारिक दृष्टिकोण को 
बास्तविकता स्वीकार किया गया ! 

यद्यपि बहुसंख्यक श्रास्तिक विचारको ने चार्वाक और उसके भ्रनुयायी तत्त्वज्ञो 
का उचित तथा अनुचित, दोनों तरह से खशडन किया और ईष्याविश चार्वाक दर्शन 
का जड़ से उन्मूलन करने के लिए निरन्तर यत्न किया, तथापि रूढ़ियों और 


कुएठाप्रों से विमुक्त चार्वाक दर्शन का अस्तित्त्व झ्राज भी बना हुआ है । 
भा० द०--५ 


भारतीय दर्द्धन ४ 


चार्वाक मत (लोकायतिक दर्दान) 

कौटिल्य के ्रर्थशास्त्र' (!२।६) में लोक को उपकारक आन्वीक्षिको विद्या 
के संबंध मे कहा गया हैं कि वह व्यसन मे, झ्रापत्ति में, क्ञोभ तथा शोक उत्पन्न 
करने वाली दशा मे, श्रभ्युदय में, अतिहर्ष तथा उद्धतता उत्पन्न करने वाली 
अवस्था में मनुष्य की बुद्धि को स्थिर करती है, तथा प्रज्ञा को और वाणी को, 
शरद्‌ ऋतु के जल को भाँति, निर्मल एवं उज्वल करती हे ।' 

इस आन्वीक्षिकी विद्या के अन्तर्गत कौटिल्य ने साख्य, योग और लोकायत, 
अर्थात्‌ चार्वाक मत को रखा हैं । जिस मत मे लांक दृश्य हो, श्रर्थात्‌ इन्द्रियगोचर 
विषय ही मुख्य या सब कुछ है उसको 'लोकायत' कहते है । चार्वाक मत से द्रष्टा 
(ईज्षिता, चेतन, श्रात्मा) ही मुख्य (सब कुछ) है, श्रोर दृश्यमान यह एन्द्रियलोक 
इसके अधीन या इसका रचा हुआ है । 

यही चार्वाक मत या लोकायतिक दर्शन का सार है । 


चार्वाक दर्शन की तत्त्व मीमांसा 


चार तत्त्व 

श्राचार्य चार्वाक मृलत. प्रत्यक्षवादी विचारक थे । उनके श्रनुसार सुष्टि के 
निर्माण में चार प्रकार के तत्त्वों का हाथ रहा है, जिनके नाम है : पृथित्री, जल, 
तेज और वायु । पाँचवे आकाश तन्‍व की उन्होंने आवश्यकता हो नहीं समझी । 
इस तत्त्वचतुप्टय से ही देंह को उत्पत्ति और उसमे च॑तन्य का समावेश हुआ है । 
जब देह नष्ट हो जाता है तो चेतन्य भी नष्ट हो जाता है। इसलिए उनके मत 
से चेतन्यविशिष्ट देह ही श्रात्मा है । देहातिरिक्त आत्मा का कोई अस्तित्व नही । 
यही उनको देहा-मवाद है 
प्रत्यक्ष ही एकमात्र प्रमारा है 

चार्बाक दर्शन मे प्रत्यक्ष को ही एकमात्र प्रमाण माना गया है. (प्रत्यक्षमेव 
प्रमाणम्‌) । पृथिवी, जल, तेज और वायु, इन चार तत्त्वों का ज्ञान प्रत्यक्ष 
प्रमाण से ही प्राप्त किया जा सकता है। इस प्रमाण से वस्तुओं की स्थिति को 
दो प्रकार से प्रत्यज्ञ किया जा सकता है - (१) वाह्य वस्तुओरो के प्रत्यक्ष द्वारा 
और (२) श्रान्तरिक इन्द्रियो के प्रत्यक्ष द्वारा । 
श्रनुमान प्रमाण नहीं है 

चार्वाक दर्शन में अनुमान प्रमाण के विरोध या खण्डन में जो श्रापत्तियाँ 
प्रकट की गयी हैं उनका निरूपण इस प्रकार हैं। 


४ चार्वाक दर्डात 


१. व्याप्ति का श्रभाव : न्याय दर्शन का झनुमान प्रमाण व्याप्तिशञान 
पर निर्भर है! चार्वाक का कथन हैं कि जब तक किसी वस्तु को प्रत्यक्ष 
नहो देखा जाता तब तक उसके संबंध में कोई धारणा बनानी कल्पनामात्र 
है । कुछ प्रग्नियो को देखकर यह धारणा बना लेना कि जहा-जहाँ श्राग 
है वहाँ-वहाँ धुंत्रा है! उचित नही; क्योंकि जब तक संसार भर की श्रग्नियो 
को श्रपनो आँखों से नही देखा जाता तब तक श्रनुमान का सिद्धान्त बतता 
ही नही हैँ । श्नुमानज्ञान न तो प्रान्तरिक प्रत्यक्ष से संभव हैं ओर न वाह्म 
प्रत्यक्ष से ही । 

२ कार्य-कारण का प्रभाव : चार्वाक का कहना है कि ,कार्य-कारण-भाव« 
संजंध से जो श्रगूमान की सार्थकता बतायी जातो है वह भी सार्वकालिक नहीं 
है, क्योकि कही पर दो वस्तुओ्रो को एक साथ देखकर उनमे कार्य-कारण-संबंध 
की स्थापना तब तक नहीं की जा सकती है, जब तक उन दोनो के साथ 
रहने वाली सभी अ्रवस्थाश्रो का हमे प्रत्यक्ष ज्ञान नहीं हो जाता। झ्राग 
के साथ धुंग्रा देखकर उनमे कार्य-कारख-संबंध स्थापित करने मे कभी-कभी 
गलती भी हो जातो है, क्योकि गीली लकडी, जो उपाधि हैं और जिसके 
कारण धँँग्रा होता है, उसकी उपेक्षा कर दी जाती हैं। इसलिए सभी वस्तुग्रो 
के कार्य-कारण-सबंध बताने के लिए उनकी उपाधियो का ज्ञान होना भी 
आवश्यक है, ओर सभी उपतधियों का प्रत्यक्ष होता सभत्र नहीं हैं। इसलिए 
अनुमान के द्वारा दा वस्नुप्रों के कार्य-ऋरण सबब को प्रामाशिक नहीं माना जा 
राकता है । 
शब्द प्र मारप नहों है 

चार्वाक दर्शन में शब्द को भो अश्रमाणिक माना गया हैं । वहाँ कहा गया 
है कि विश्वसनीय व्यक्तियों के द्वारा कहे गये वे हो शब्द प्रमाग् हूँ, जो प्रत्यक्ष 
देखे जा सकते हैं । वेदा को प्रमाण नहीं माना जा सकता है, क्योंकि उनका 
प्रत्यक्ष नही होता। ब्राह्म॒गग्रथों के धूतत॑ पुरोहितो ने श्रपनी स्वार्थसिद्धि के 
लिए वेदों को प्रमाण मातने की कूठो कल्पना केवल प्रलापमात्र है । एक विश्वस्त 
अ्यक्ति के वाक्यों को प्रमाण मानने से भ्रनुमान द्वारा सभो विश्वस्त व्यक्तियों 
के वाक्‍्पों को प्रमाण मानने की बात भो युक्त नहीं है, क्योंकि जब अनुमान 
प्रमाण है ही नही तब उसके श्राधार पर शब्द को प्रमाण कैसे माना जा सकता 
है ? चर्वाक के मत से परलोक का भय मानकर यज्ञों का भ्रनुष्ठान करना 
सब व्यर्थ है । जिन वेदों श्रादि मे ये बाते लिखी है वे उन धूर्तो एवं स्वाधियों को 
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रचनाएँ है, जिन्होने लोगों से घनोपाजन के लिए उनको प्रपना एक जरिया 
बनाया । 
सुखयाद 

नतिक दृष्टि से चावकि सुखवादी दार्शनिक थे। यद्यपि जोवन के साथ 
दुःख का झटूट संबंध है, तथापि जीवन का लक्ष्य सुखोपभोग ही हैं । चार्वाक का 
कहना है कि दु ख की कल्पना करके तथा दु ख के श्रागे भ्रा जाने से सुख को नहीं 
त्यागा जा सकता है। उदाहरण के «लिए मछली को खाते समय काटा भी साथ 
रहता है, किन्तु मछली खाते समय काँटे को निकाल दिया जाता है। इस आधार 
पर दु'ख को दुर किया जा सकता है, किन्तु उसके भय से सुख को त्यागा नही जा 
सकता है । यथा मृग के भय से किसी को खेतो न करते हुए नहीं देखा गया, 
अथवा 'कल मोर मिलेगा' इस आ्राशा से कोई भी हाथ श्राया कबूतर नहीं छोड 
देता ( वरमद्य कपोतो न इवो मयूर: )। हाथ आये धन को छोडना मू्खता के 
सिवा कुछ नहीं । परलोक को सुख समभककर इस लोक के सुख को त्यागने वाले 
मनुष्य चार्वाक की दृष्टि में गये-गुजरे और कल्पना के भूले में भूलने वाले है । 
जिस घर्म से दु ख अधिक और सुख कम मिले उसको तिलाजलो । 
स्वर्ग : परलोक : मोक्ष 

झाचार्य चार्वाक देह को ही झ्ात्मा मानते है। स्त्री, पुत्र, घन-संरपत्ति 
आदि से जो सुख होता है वही स्वर्ग है । लोक में प्रसिद्ध राजा हो परमेश्वर है । 
देह का नाश हो जाना ही मोक्ष हैं। परलोक में होने वाला न तो स्वर्ग है, न 
मोक्ष और न प्रलोक में जाने वाला आत्मा ही है । वर्गाश्रम व्यवस्था अ्रपने-अपते 
कर्मानुमार है । जन्मान्तर के लिए उनके फलाफल को कोई उपयोगिता नहीं है । 
यज्ञानुष्ठान शौर .भस्मावलेपन पाखएडी तथा पौोरुषहोन [लोगों को आजीविका 
के साधन है । उनमे कोई तत्त्व तथा सत्य नही हैँ । यदि यज्ञ में वध किया हुआ 
पशु स्वर्ग को जाता है तो यजमान अपने पिता या पुत्र-स्त्रो आदि का क्‍यों नहीं 
बलिदान करता ? 

जो प्रत्यक्ष है वही सत्य है । परलोक भ्रौर मोज्ञ सब मन को कमजोरियाँ है । 
मरण ही मोक्ष है (मर णमेव मोक्ष )। शभ्रात्मा का शरीर से अलग होना संभव नहीं 
हैं । वह तो शरीर से तभी श्रलग होता है, जब शरीर नष्ट हो जाता है । आ्रात्मा का 
धर्म चैतन्य है श्रौर वह चंतन्‍्य शरीर में हो है । शरीर के बिना चैतन्य अन्यत्र नही 
रह सकता । लोक में स्थ॒लत्त्व, कृष्णत्त्व धर्म शरीर के ही माने जाते है । उसी को 
'मे' कहा जाता है । वही शरीर 'झात्मा' है । इसी को 'शरीरात्मवाद' कहा गया है । 
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इसी प्रकार दुःख भी शरीर के साथ बंधा हुआ है। दु ख से छुटकारा तभी हो 
सकता है, जब शरीर नष्ट हो जाय । वही मोक्ष है । जीवित रहकर दु ख से मुक्त 
होना संभव ही नही है । 

ग्रथं और काम ही परम पुरुषार्थ है। श्र्थ और कामप्रधान इस चार्वाक दर्शन 
का श्रपर नाम लोकायत है । लोक, श्रर्थात्‌ जन-समुदाय, मे आयत, भर्थात्‌ फैला 
हुआ । चार्वाक के अनुयायियों ने नास्तिक दर्शन को इसलिए लोकायत नाम दिया, 
क्योंकि उसका प्रचार-प्रसार समस्त समाज में था। 
चर्वाक दशेन की जेन बौद्धों से भिन्नता 

नास्तिक दर्शनो में गिने जाने वाले बोद्धों के माध्यमिक, योगाचार, 
सौत्रान्तिक और वेभाषिक संप्रदायों तथा जैनों के भराईत दर्शन पर यद्यपि बृहस्पति 
तथा चार्वाक की मान्यताओं की छाप प्रंकित है, तथापि उनका विकास 
कुछ दूसरे ही रूप में हुआ । जैनो और वौद्धों के समय तक चार्बाक की स्थापनाएँ 
रपष्ट रूप से प्रकाश में श्रा चुकी थी और समाज तथा विचारक वर्ग पर उसकी 
प्रतिक्रिपाश्ना का प्रभाव सुविदित हो चुका था। जैनो श्रौर बोद्धों को विश्वास 
ही गया था कि अपने-अपने धर्मों को यदि समाज मे प्रचारित करना है तो 
उनके प्रतिपादन एवं प्रवचन की प्रणाली चार्वाक से भिन्न होनी चाहिए । यह 
तथ्य उनके सामने स्पष्ट रूप से विद्यमान था कि चार्वाक के दर्शन को जितना 
स्थायी झोर व्यापक होना चाहिए था, वह न हो सका । यही कारण था कि अनेक 
स्थाने। पर मल तच्वो के सबंध मे एकमत होने पर भी जैन-बौद्धों ने श्रपना विकास 
दूसरी ही दृष्टि से किया । 
चार्बाक दर्शन की श्रन्तिम स्थिति 

सभी नार्तिक विचारकों का पहला एवं प्रमुख उद्देश्य यह था कि दर्शनशास्त्र 
को सर्वमाधारण के लिए सुगम बनाया जाय। इस ध्येय से उनकी दृष्टि 
लोकानुरजन एवं लोकविश्वासों पर केन्द्रित रही । किन्तु उसका प्रभाव अनुकूल 
सिद्ध न हुआ । भारत को धर्मप्रवण एवं वेदविश्वासी जन भावनाओं को नास्तिक 
दर्शन की वे युक्तियाँ श्रधिक समय तक प्रञ्मावित नहीं कर सकी । 

फिर भो चार्बाक की यह अनूठी खोज भारतीय दर्शन के इतिहास में श्रपनी 
विशेषता रखती है। पआत्मा, पुनर्जन्म, परलोक और प्रमाण की मीमासा के संबंध 
में चार्वाक ने जो कुछ कहा, यद्यपि उसका व्यापक रूप से विरोध हुआ; फिर भो 
आरतीय तथा विश्व के विचारको के समक्ष उसने जो मान्यताएँ स्थिर की श्र जीवन 
की प्रत्यक्ष वास्तविकताप्रो का जिस मोलिक ढंग से विश्लेषण किया, वह श्रपनी 
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नवीनता के कारण श्राज भी समादरणीय हैं । 

प्राचार्य बृहस्पति और शक्राचार्य चार्वाक से लेकर श्रब तक भोतिकवादोी 
विचारधारा का जो विकास हुआ उसका सार 'जडबाद' के सिद्धान्त पर श्राधारित 
है । जडवाद और ग्रनीश्वरवाद, भौतिकवादी दर्शन के दो विलक्षण सिद्धान्त है । 


१, जड़वाद 


उहू शय 
पे जिसको | यथाथ्वादी झौर भौतिकवादी दृष्टि से 'जडवाद' कहा गया हैं 

उसको झ्राघुनिक विद्वान वैज्ञानिक भौतिकवाद' के नाम से कहना उपयुक्त 
समभते है-। 

चार्वाक के अनुसार 'देखना ही विश्वास करना है । इस आधार पर जड्वस्तु 
हो विश्वसनीय है, क्योकि वह देखी जा सकती हैं। श्रात्मा, ईश्वर, पुनर्जन्म, 
परलोक, भविष्य, स्वर्ग, नरक भादि आस्तिक [दर्शनो के जितने भी तत्त्व हैं वे 
दिखायी नही देते । भ्रतः वे विश्वासयोग्य नहीं है, और इसी लिए उनके प्रति 
जिज्ञासा का होना कपोलकल्पना, प्रलाप तथा मूर्खता के सित्रा कुछ नहीं है 
पृथिवो, जल, तेज श्रौर वायु, जडवस्तु के, ये ही चार निरायिक तत्त्व है । इसी 
को जडवाद की मूल सामग्री कहा गया है । 

पुरातन का सम्यक्‌ विश्लेषण करके आ्राधुनिक दृष्टि से एक सन्चिप्त, किन्तु 
सारगर्भित पुस्तक श्री लच्मण शास्त्री जोशी ने कई वर्ष पूर्व मराठी में लिखी थी, 
जिसका हिन्दी अनुवाद भी संप्रति उपलब्ध हैं। श्री शास्त्री जी वैज्ञानिक भौतिकवाद 
के प्रकाएड विद्वान हैं भौर उन्होंने .ही जडवाद तथा अनीश्वरबाद पर पहले- 
पहल इतना सहज एवं प्रत्युत्पन्न दृष्टि से विचार किया है । 

सामान्यरूप से जडवाद वह तत्वज्ञान है, जिसमें जगत्‌ श्रौर समाज, दोनो से 
संबंधित तत्त्वो पर नयी दृष्टि से विचार किया गया है। तत्त्वज्ञान का आशय है 
जीवन भ्रौर जगत को वास्तविकता का निश्चय हो जाना | प्रमारपो के द्वारा भली 
भाँति परख करने के बाद जो वस्तु भ्रवाघित रूप में सिद्ध होती है वही तत्त्व है 
उसी को 'परमार्थ' कहा गया हैं। जड़वादी तत्त्ववेत्ताओो ने इसी 'परमार्थ' के सही 
स्वरूप को लोक के संमुख प्रकाशित किया हैं । 
जड़' का ग्राशय 

संवेदनारहित तथा ज्ञान-रूप-हीन पदार्थ ही 'जड” है। उसका प्रतियोगी 
शब्द है चेतन; जिसमे संवेदन और काल निहित रहता हैं। शास्त्री जी के 
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शब्दों में “उस पदार्थ को जड़वस्तु कहले है, जो (१) किसी ज्ञाता को अनुभूति 
में न रहता हुआ भी स्वतंत्र रूप से रहता हैं; (२) जिसे स्वयं किसी प्रकार की 
झनुभूति नही होती, शोर (३) जो स्वयं ज्ञानरूप भ्रथवा चैंतन्यरूप नहीं 
होता ।” उदाहरण के लिए प्रनन्तकाल से खान में पडा हुआ्ला वह हीरा, जिसको 
न तो स्वयं किसी प्रकार की झनुभूति हैं, जो न किसी दूसरे की शझ्रनुभूति का 
विषय है और न स्वयं चँतन्यरूप है । 
जड़ और चेतन का सम्बन्ध 

जडवादी तत््ववेत्ताओं का मत हैं कि प्रत्येक वस्तु जब चेतनावस्था या 
जीवितावस्था मे आती है, उससे पूर्व वह अ्रचेतनावस्था या अ्जीवावस्था में 
रहती है । प्रत्येक पदार्थ की पहली स्थिति जड श्रौर दूसरी चेतन हुआा करती है । 
पदार्थ का यह चेतन रूप, उसके निसर्ग जडरूप का ही परिणाम है। इसलिए 
मूलतः जो पदार्थ जड होता हैं वही चेतन या जीव बनता है । 

जो चेतन वस्तु है बह ज्ञानयुक्त, बुद्धियक्त और श्रनुभूतियुक्त है । इस 
दृष्टि से, वर्तमान चेतनसृष्टि में मनुष्य सब से बडा हैं, किन्तु न तो उसको 
शाश्वत कहा जा सकता हैं श्रौर न सर्वव्यापी ही । वह तो इस सीमित देश-काल 
से परिवेष्टित, नश्वर एवं एकदेशोय है, क्योकि उसका निर्माण ही ऐसे तत्त्वों से 
हुआ है । 

पश, पत्ती और मनुष्य झ्रादि चेतन' सृष्टि में आते है श्रौर वनस्पति तथा दु'ख 
रूप वस्तुएं जीव सृष्टि के भ्रन्तर्गत आती है । जीव उसको कहते है, जो गतिशील 
है, उत्सर्ग करने वाला है और भ्रपनी जैसी दूसरी वस्तुओं को जन्म देने बाला है । 
देह ही भ्रात्मा है 

किसी जोवपिण्ड या चेतनपिरड का परीक्षण करने पर यह निष्कर्ष निकाला 
गया हैं कि उसका निर्माण विभिन्न जड द्रव्यो के मेल से हुआ है । इन जड द्॒व्यो 
के मेल से ही अनेक प्रकार की 'सस्थाओं' का निर्माण हुआ है । इन कार्य करने 
वाली 'संस्थाग्रो' में मन भी एक है। वही मन शरीर और शभ्ात्मा, दोनों है । 
शरीर और श्रात्मा बस्तुत दो नहीं है, क्योकि जिसे हम जीव शक्ति या आत्मा 
शक्ति कहते है वह शरीर से अलग नही हैं । 

जडवादी विचारको का सिद्धान्त है कि शरोर के पैदा होने से पहिले और 
शरोर के नष्ट होने के बाद प्रात्मा भो नष्ट हो जाता हैं। इसलिए जब कि शरोर 
के नष्ट हो जाने पर प्राण तथा आत्मा भी विनष्ट हो जाते है तब पुनर्जन्म का 
सिद्धान्त बनता ही नही है । मृत्यु के बाद, कर्म के अनुसार जीवात्मा, विविध 
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योतियों मे जन्म लेता है; भ्रथवा घर्म-कर्म के कारण स्वर्ग मे जाता हैं भौर 
पापाचार के कारण नरक में जाता है, ये सब कल्पनायें मिथ्या हैं |” 

ज्ञान और मस्तिष्क संबंधी विकास की जो बातें प्रत्यक्ष देखने में भ्रातो है 
वे सभी शरीर के विकास पर निर्भर है । शरीर का जितना ही कम विकास होगा, 
ज्ञान भी उतनी ही कम मात्रा मे विकसित होगा। सपूर्ण मनोवृत्तियाँ ज्ञानेन्द्रियो 
पर निर्भर हैं। इन ज्ञानेन्द्रियों के विकसित हुए बिना श्रन्तज्ञान तथा आत्मा के 
विकास का मार्ग सीमित हो नहीं। इसलिए शरीर से भिन्न कोई श्रात्मा या 
मन नही । 

देहात्मभाव के सबध में आचार्य शंकर ने शाकरभाष्य' की प्रस्तावना मे और 
“समस्वयसूत्र-भाष्य' के अ्रंत में कहा हैं कि देह ही आत्मा है यह प्रतोति समस्त 
जीव-व्यापारों के मूल में कार्य करती है । उनका तो यहाँ तक कहना है कि 
आत्मा को देह से भिन्न मानने वाले तस्ववेत्ता भी व्यावहारिक दृष्टि से स्वय॑ 
देहात्मवादी होते है । 

किन्तु जैसा कि देखने में श्राता है, आचाय चार्वाक को छोटकर सभी 
भारतीय नत्ववेत्ताओं ने यही स्वीकार एवं सिद्ध किया हैं कि आत्मा, देह से भ्रलग 
हैं । किन्तु चार्वाक का कहना है कि देह, आत्मा से भिन्न नहीं है। जीवशास्त्र 
और मानसशास्त्र इस गभीर प्रश्न को बहुत कुछ हद तक हल भी कर चुके है 
झौर 'वढ़ दिन दूर नहीं जब भारत में भी भोतिक्रवादी तच्ववेत्ताप्रों को ओर 
से देहात्मभाव का पूर्णतया समर्थन एवं स्पष्टीकरण हो जायगा।' 
ब्रष्य का स्वरूप और स्वभाव 

जिस एक वस्तु से दूसरी वस्तु बनती या उत्पन्न होती है और जिसके 
गुण-धर्म होते है उसी को ्रव्प्र कहते हैं। यह समस्त जगत्‌ द्रव्य और 
गुणों का ही पिण्ड है। ये भौतिक द्रव्य अनेक रूप-रणग और गध के होते हूँ । 
उनमें यह अनेकता किसी के द्वारा निरमित न होकर, स्वाभाविक हैं। इसो को 
द्रब्यों का स्वरूप कहा गया हैं। संख्या, परिणाम और कार्य-कारण-भाव उसके 
अंग है। उनका निर्माग नहीं किया जा सकता तथा उनको थोपा नहीं जा 
सकता । बल्कि उनमें प्रकृत रूप से वर्त मान रहने के कारग्य उनको पहचाना 
जाता है, गिना जाता है तथा उनमे संबंध जोडा जा सकता हे । 

एक कुशल कृषक बीज के कार्य-कारण-भाव को पहचानता हैं। इसी प्रकार 
एक वैद्य रोगनाश के कार्य-कारण-भाव को जानता हैं। किन्तु कृपक और वैद्य 
दोनो बीज और रोगनाश के कार्य-कारणख-भाव को उत्पन्न नहीं करते । इसलिए 
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यह सिद्ध होता है कि प्रत्येक व्यवस्थापक किसो वस्तु के स्वभाव में प्रकृत रूप से 
विद्यमान व्यवस्था को पहचानकर उस वस्तु का उपयोग करता है। वह व्यवस्था 
(स्वभाव) को उत्पन्न नही करता है ।* 
लिहव परिवत्त नशील है 

प्रत्येक मनुष्य के सामने वस्तुप्रो के परिवर्त्तत के स्वरूप नित्य हो प्रकट होते 
रहते हैं । इतिहास हमे बताता है कि इस पृथ्वी पर पहले न तो कोई प्राणी था 
और न वनस्पतियाँ ही। ये सत्र कुछ बाद में पैदा हुए । मनुष्य के उत्पन्न हो 
जाने से इस विश्व में अनेक परिवर्तन हुए। उसने न केवल वनस्पतियो और 
जानवरो को ही दिशा मे बल्कि समाज में भी भ्रनेक परिवर्त्तन उपस्थित किये । 
इसलिए विश्व परिवत्तनशील है और उसकी इस वास्तविकता का प्रमाण 


ज्योतिषशास्त्र प्रस्तुत करता हैं । 
वस्तु की इसो परिवत्तंनशीलता का ही परिणशास हैं कि न उसका सर्वथा 


विनाश होता है और न सर्वथा अभाव ही । हम देखते है कि प्रत्मेक सद्वस्तु के 
स्थान पर दूसरी सदवस्तु निर्मित होकर अपने अस्तित्व की कडो को जोडे रहती 
। उदाहरण के लिए रुई से कपड़ा तैयार होता हैं और मिट्टी से घडा बनता 
। यह कपड़ा और यह घडा परिवर्तन के परिणाम है । 
इस परिवर्त्तन के ही कारण विश्व का चक्र चल रहा हैं। यंत्र का एक पहिया 

घूसा कि दूसरा रबय ही धुमने लगता हैं। श्र्रूप दब्यो से निमित इस जगत्‌ के 
अरगाुओझं के आपस में मिलने और उनके एक-दूसरे से भ्रलग हो जाने से ही गति 
का आरभ होता है । यही गति, श्रर्थात्‌ परिवर्तन प्रत्येक वस्तु का स्वाभाविक 
भर्म हैं। इसी स्वाभाविक धर्म के कारण दूसरा पहिया स्वत. ही घूमने लगता है । 

इस परिवरत्तन का इत्रिहास कब से आरंभ हुआ, इसका कोई तकंसंगत उत्तर 
किसी भी दर्शन में नही है । 

भ्रज्ञान के कारण, भ्रर्थात्‌ घटनाओं के कार्य-कारण-भाव की गुरुता के कारण, 
देवताओं को गढा गया है, उनकी कल्पनाएँ की गयी । यह वर्षा, यह वायु, यह 
ग्रहर, यह प्रकाश और यह अंधकार वास्तव में क्‍या है, इन सब का समुचित 
और प्रत्यक्षरूप से सहो सिद्ध होने वाला उत्तर विज्ञान ने दिया हैं । 

अत. इस सबंध में भौतिकवादी भारतोय विचारको के निष्कर्पों की ग्रब 
सहसा अवहेलना नहीं की जा सकती है । 

२, अनी३श्वरवाद 
वैज्ञानिक भौतिकवाद के 'जडवाद' को समझ लेने के बाद श्रनीश्वरवाद 
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का सिद्धान्त स्वतः हो स्पष्ट हो जाता हैं। जडवाद और अनीश्वरवाद, वस्तुतः 
एक ही सिद्धान्त के दो पहलू है। उनमे यदि भिन्नता है तो केवल इतनी ही कि 
जडवाद एक मरण्डनात्मक पद्धति हैं श्रौर श्रनीश्वरवाद खरणडनात्मक | जड़वाद 
की बृद्धिसंमत विचारधारा को समझ लेने के बाद ईश्वर नाम को अतिरिक्त वस्तु 
को जानने के लिए कोई उत्करठा हो नही रह जाती है । 

कार्य-कार रा-भाव से सृष्टि का संचालन 

जैसा कि आस्तिक दर्शनों का श्रभिमत है कि सृष्टि को उत्पत्ति, स्थिति श्र 
लय में ईश्वर का हाथ है, जड़वाद इसको नही मानता है | जडवाद हमे यह 
बताता है कि सुष्टि के उक्त सारे कार्यव्यापारों मे ईश्वर का कोई हाथ नही है । 
वे तो स्वभावसिद्ध हैं श्रौर उनका संचालन कार्य-कारण-भाव से होता है । 

भौतिकवादी विचारधारा के भ्ननुसार यह धारणा ही निरर्थक हैँ कि ईश्वर 
इस जगत्‌ का मूलभूत तत्त्व है। सारे धर्मग्रन्य इस मतब्य को एकमत से स्वीकार 
करते है कि ईश्वर ही जगत की उत्पत्ति, स्थिति और लग का कारण हैं। वह 
ब्रनन्त हैँ, सर्वज्ञ है, चिन्मय है और नित्य है। इन सारी दृष्ट-अरदृष्ट वस्तुओं 
का श्रस्तित्व ईश्वर के श्रस्तित्व पर निर्भर हैं | ईश्वर के उक्त विशेषणों में यदि 
“चिन्मपर! (ज्ञानमय) विशेषश हो हटा दिया जाय तो भ्राध्यात्मिवाद और 
भौतिकवाद का कुछ अशो में समझौता हो सकता हैं। ऐसा मानने से फिर जड़ 
श्रौर जगत में कोई अन्तर नहीं रह जाता । 
ईश्वर के श्रस्तित्व के प्रमारण और उसका खण्डन 

धर्मग्रन्यो भर आस्तिक दर्शनो में ईश्वर की मवशक्तिमत्ता के सबंध में 
अनेक प्रकार के तर्क और प्रमारा प्रस्तुत किये गये हैं। उन तकों और प्रमाणों 
के खराडना्थ अनीश्वरवादी विचारको ने जो युक्तियाँ प्रस्तुत की है उनकी 
संक्षिप्त रूपरेखा इम प्रकार है : 

(१) कुछ तत्त्ववेत्ता ऐसे हुए है, जिनका कथन हैं कि इस जग्त्‌ की रचना 
जिस श्रत्यन्त बुछ्धि मन्‍त शक्ति के द्वारा हुई हैं वही ईश्वर हैं । यदि वह ईश्वर 
न होता तो सृष्टि की जिस व्यवस्था को हम देख रहे है वढ़ न दिखायी देती । 

इस सिद्धान्त के उत्तर में भ्रनीश्वरवादी विचारकों का कहना है कि सृष्टि 
को समस्त प्रक्रिया के लिए बुद्धि की आवश्यकता हैं ही नहीं । उदाहरण के लिए 
जीवपिण्डो के भीतर न जाने कितने ऐसे व्यापार है, जो व्यवस्थित रूप से स्वयं 
ही चालित होते रहते हैं। उनको संचालित करने के लिए बुद्धि की कोई श्रपेक्षा 
नही है ) यह जो व्यवस्था और नियमबद्धता दिखायी दे रही है वह स्वाभाविक 
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एवं प्रकृत है; किसी के द्वारा नही को गयी है । 

(२) कुछ तस्ववेत्ताझो ने ईश्वर के अस्तित्व के संबंध में प्रमाण प्रस्तुत 
किया है कि यह जो विश्व के श्रणु-प्रणु मे गति दिखायी दे रहो है उसको सबसे 
पहले जिसने संचालित किया वही ईश्वर है । 

इसके विरोध में प्रनीश्वरवादियों का कहना है कि प्रत्येक वस्तु में जो गत्ति 
दिखायी दे रहो है उसका कारस् दूसरी वस्तु है। इसके ग्मतिरिक्‍त प्रत्येक वस्तु 
में गति पैदा करने की शक्ति प्रकृत या सनातन रूप में विद्यमान है | ग्रत' जगत्‌ 
के लिए किसो संचालक तथा प्रेरक की कल्पना करना ही व्यर्थ है । 

(३) ईश्वरवादी विचारकों का एक मन्‍्तव्य यह भी है कि इस सृष्टि की 
प्रत्येक वस्तु का कोई-न-कोई हेतु श्रवश्य है। वह हेतु ईश्वर हैं। जगत के इस 
संपूर्णा कार्य-व्यापार के मूल में वही हेतु (ईश्वर) निहित हैं । 

किन्तु भ'तिकवादियो की दृष्टि में यह हेतु श्रत करण के एक धर्मविशेष 
है । हेतु का श्राशय है उद्देश्य या इच्छा । यदि ईश्वर की इच्छा है तो स्वीकार 
करना पडेगा कि वह भी श्रपूर्ण है, अतएवं श्रतीश्वस्वाद का सिद्धान्त उचित 
है । क्योंकि हमे यह मानना पड़ेगा कि जिस वस्तु के लिए ईश्वर की इच्छा है 
बह उसके पास या भ्रघीन नही है। इस दृष्टि से ईश्वर के अस्तित्व पर विश्वास 
नहीं किया जा सकता है। 

(४) चीथा ईश्वरबादी मत है कि प्रत्येक ज्ञेय वस्तु का| भ्रस्तित््व ज्ञाता 
के अधीन है । “सारे जीव जिस समय विश्व का अनुभव नहीं करते उस ससय 
जो विश्व का अनुभव करता है श्रौर जिसके प्रनुभव *पर विश्व की स्थिति निर्भर 
रहती है, वही पुरुषोत्तम या परमेश्वर है ।' 

इस सबंध में अ्रनीश्वरवादियों का कहना हैं क्रि ज्ञान तो वस्तु पर आश्रित हैं । 
बह वस्तु, सत्य है, जिसको कोई नहीं जानता, किन्तु वह फिर भी बनो रहती है । 
प्रत्येक वस्तु का अस्तित्व दूसरे की जानकारों पर अबलबित है। ऐसा कहने का यह 
निष्कर्ष निकलता है कि वह वस्तु सत्य नहीं, बल्कि केवल भासमात्र तथा काल्पनिक 
हैं। यह एक सर्वंसंगत सिद्धान्त है कि किसी भी सत्य वस्तु के अस्तित्व के लिए 
जानकारो ( ज्ञातृत्व ) की श्रावश्यकता नहीं हैं। उदाहरण के लिए श्ररिनि के 
प्रमाशभूत घुसा के न रहने पर यह नही देखा गया है कि अग्नि का अस्तित्व ही 
समाप्त हो गया । इसलिए ज्ञान का कारण वस्तु हैं; वस्तु का कारण ज्ञान नहीं । 

(५) इसी प्रकार ईश्वर के अस्तित्व को सिद्ध करने के लिए ईश्वरसमर्थक 
विच [रको की ओर से श्रनेक तर्क उपस्थित किये गये है । उदाहरण के लिए इस 


भारतीप दर्शन पड 


जगत्‌ में अनादि काल से जो सर्वोपरि सत्ता, जो प्रमादरहित न्यायकर्ता है वहीं 
ईश्वर है । उसके बिना चुद्न-से-ब्षुद्तत्तम ग्रोर महानू-से-महतम कोई भी कार्य संपन्न 
नही हो सकता । ज्ञान, इच्छा और भावना से संपन्न आत्मा ही ईश्वर है । 

इसके खयडन में भौतिकवादी विचारकों का कहना है कि यदि ज्ञान, इच्छा 
और भावना से सपन्न गआञात्मा ही ईश्वर हैं तो हमे यह सिद्ध करना पड़ेगा कि 
आत्मा शरीर से कोई ऐसी भिन्न वस्तु है, जो स्वतंत्र, विराट्‌ और अनन्त है । 
तभी हम कह सकते है कि विश्व के मूल में परमात्मा का अस्तित्व विद्यमान है । 
साख्य में जोवात्मा को तो माना गया है, किन्तु परमात्मा को नहीं। फिर भी 
साख्य का जीवात्मा कुछ दूसरा ही मार्ग बताता है । 

यदि स्वतत् रूप से विश्लेषण करने वाले जिज्ञासु को यह विश्वास हो जाय 
कि देह के भीतर ज्ञाता आत्मा की कल्पना सर्ववा मिथ्या हैँ तो परमात्मा की 
कल्पना भी स्वयमेव सिथ्या जान पढ़ेंगी। इस देह में आत्मा नाम की किसी स्वतंत्र 
वस्तु को प्रमाग्ितित करने के लिए न तो कोई अनुभव ही झव तक विश्वसनीय 
सिद्ध हो सके है और न कोई तकंपूर्णा प्रभार की आशा को जा सकती है । 

अत झात्मा तथा परमात्मा नाम की कोई वस्यु नही है । इसी प्रकार ईश्वर 
या किसी भ्रदृष्ट शक्ति को स्त्रीकार करना ख-पुष्व को भाँति निर्थक है । 
ईइजर भोक्ष का प्रदाता नहीं है ? 

ईश्वरवादी बिचारकों ने ईश्वर में जिन ज्ञान, इच्छा और भावताश्रो का 
उल्लेख किया है, जड्वादियों की दृष्टि से वे अनित्य है। वहाँ उनको विपय 
कहां गया हैं । इन विषयो से आवद्ध ईश्वर, मनुष्य की आत्मा को भॉति विपय 
से बेंधा हुआ हैं । यदि ईश्वर भी विपयो से बंधा हुमा हे तो यह कैसे संभव हो 
सकता है कि वह मोक्ष का प्रदाता या कारण हैँ । जो स्वयं बंधा हुआ हैं वह 
दूमरे को किसी प्रकार मुक्त कर सकता हैं ? 

इसलिए, श्रादर्श चरित्र श्रोर समस्त मानवता को सुमार्ग पर ले जाने वाले 
कशाद, कपिल, चर्वाक, बुद्ध और महावीर श्रादि तत्त्वज्ञ न तो ईश्वर की खोज में 
व्यर्थ भरमे और न उन्होंने मोद्ध के लिए ईश्वर की श्रपेज्ञा समझी । उन्होने शद्ध 
आचरण और पवित्र कर्तव्यों पर बल दिया और जन-साधारण के बीच रहकर 
अपने अनुभवों के आधार पर यह निष्कर्ष निकाला कि ईश्वर और मोक्ष, मनुष्य 
के व्यक्तिगत एवं सामाजिक जीवन की उन्नति के लिए बाघक है ।॥ भ्रतः उनके 
पीछे जाना व्यर्थ है । 


न 4 
जैन दर्शन 
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उद्भव 

जैन दर्शन को समझने से पूर्व जन धर्म को ऐतिहासिक परम्परा को 
समभना आवश्यक हैं | उसके बिना जन दर्शन के तातक्त्विक पक्ष की नही समभा 
जा सकता हैं। इतिशास-पग्रन्थो के भ्रनुशीलन से विदित होता है कि जैनों भौर 
बौद्धों की वास्तविक स्थिति दर्शन के विवेचन भी दृष्टि से न होकर धर्म की अ्रपूर्व 
प्रतिष्ठा के कारण है । इन दोनों धर्म-सप्रदायों मे यद्यपि श्रागे चलकर दार्शनिक 
पक्ष पर भी र्वतत्र रूप से विचार हुआ, फिर भी उनका मुख्य उद्देश्य एक स्वतंत्र 
धर्म को प्रतिष्ठा करना था। 

ईसा की पाँचवी-छठी शताब्दी पूर्व वैदिक धर्म के विरोध में एक महान्‌ क्रान्ति 
का सूत्रपात हुआ था, जिसके नेता थे महावीर स्वामी श्लौर गौतम बुद्ध | इस क्रान्ति 
का मूल उद्देश्य धामिक विरोध था, किन्तु श्रागे चलकर उसके लक्षण साहित्य 
के क्षेत्र मे भी प्रकट हुए। ब्राह्मण धर्म के विरुद्ध जेन-बौद्धों को साहित्यिक 
प्रतिस्पर्द्धा के कारण महानतम कृतियों के निर्माण से भारतोय बाइमय को एक 
पधूरी दिशा प्रकाश में श्रायी ! भारतीय षड्‌ दर्शनों के क्षेत्र में जो भ्रम्युन्नति हुई 
बह इसी क्राति का परिणाम था | इस दृष्टि से जैन श्रौर बौद्ध, इन दोनों धर्मों 
का भारतीय इतिहास में विशिष्ट स्थान है । 

जेन धर्म के दार्शनिक पन्च पर «विचार करने से ज्ञात होता है कि वह 
श्रास्तिक और नास्तिक दर्शनो के बीच को एक कडी हैं । इस सत्य को जैन 
दर्शन से झस्तिक दर्शनो और नास्तिक दर्शनो की तुलना के प्रसंग में, यथास्थान 
स्पष्ट किया जायगा । 


भारतीय दहांन ८६ 


भारतीय विचारधारा हमें, झादि काल से ही, दो रूपो मे विभकत हुई मिलती 
है । पहली विचारधारा परम्परामूलक, ब्राह्मरय या ब्रह्मवादी रही है, जिसका 
विकास वैदिक साहित्य के बृहत्‌ स्वरूप में प्रकट हुआ । दूसरो विचारधारा 
पुरुषा्थमूलक, प्रगतिशोल, श्रामण्य या श्रमणप्रधान रही है, जिसमे श्राचरणा को 
प्रमुखता दी गयो । ये दोनो विचारधारायें एक-दूसरी की प्रपूरक भी रही और 
विरोधी भी | इस राष्ट्र की बौद्धिक एकता को बनाये रखने में उन दोनों का 
समानत. महत्त्वपूर्ण स्थान है। पहली ब्रह्मगादी विचारधारा का जन्म पंजाब तथा 
पश्चिमी उत्तर प्रदेश मे और दूसरी श्रमणप्रधान विचारधारा का उद्भव श्रासाम, 
बगाल, बिहार, मध्यप्रदेश, राजस्थान तथा पूर्वी उत्तर प्रदेश के व्यापक अंचल में 
हुआ । श्रमरपप्रधान विचारधारा के जनक थे जैन । 


जैन धर्म के प्रमुख दो सम्प्रदाय 


ब्वेताम्बर श्रौर दिगम्बर 

भगवान्‌ तथागत के निर्वाण के बाद जैसे बौद्ध धर्म के क्षेत्र में अनेक 
मतमतान्तर और सम्प्रदायजन्य मतभेदों का प्रत्यक्ष रूप में प्रकट होना श्रारभ 
हो गया था वैसे ही महावीर स्वामी के बाद जैन धर्म के क्षेत्र मे भी सैद्धान्तिक 
मतभेदों के कारण प्रमुख दो दल बन गये थे । जैन धर्म के इस दलगत विभेद का 
इतिहास बडा रोचक है । 

महावीर स्वामी के नौ प्रकार के शिष्य थ, 'स्थविरावली' मे जिन्हें गरण' कहा 
गया हैं । उनके मुखिया को 'गशधर' कहा गया है । इस प्रकार के नो गराघर' 
थे, जिनके नाम थे . इन्दुभूति, अ्रग्निभूृति, वायुभूति, व्यक्त, सुंधर्मा, मणिडिक, 
मौयंपुत्र, अकंपित, श्रचलश्राता, मेतार्य और प्रभास । इनके अतिरिक्त गीोशाल श्रौर 
जमालि भी महावीर स्वामो के प्रमुख शिष्यों मे-से थे । महावीर स्वामी की यह 
शिष्य-परम्परा ३१७ ई० पूर्व तक अट्ट रूप में बनो रहो। 

महवोर स्त्रामो की शिष्य-परम्परा मे जिन शिष्यों से संघ” का कार्य सुचारू 
रूप से संचालित किया श्रौर श्रपने अच्छे कार्यों के कारण लोकप्रियता को भ्रर्जित 
किया उनमे आर्य भद्रबाहु का नाम विशेष रूप से उल्लेखनीय है। ३१७ ई० पूर्व 
मे संघ के संचालन का कार्य उन्होंने अपने हाथो में लिया। संघ की स्थिति को दुढ़ 
करने के उपरान्त सात वर्ष बाद ३१० ई० पूर्व में श्राचार्य भद्रबाहु सघ के संचालन 
का भावी कार्य अपने योग्य शिप्य स्थूलभद्व के ऊपर निर्भर कर स्वयं दक्षिण की 
ओर जअ्लषमण के लिए चले गये । किन्तु झाचार्य भद्बबाहु के यात्रा-पवास के समय 


घ्७ जत वर्दान 


स्थलभद्व ने पाठलिपुत्र में जैन साधुझ्नो को एक बृहत्‌ सभा का श्रायोजन किया 
और उसमे जैनो के प्ंगग्रन्थो का नये सिरे से संग्रह करने के लिए योजनाएँ पारित 
को गयी । 

कुछ दिन बाद प्राचार्य भद्रवाहु जब अपनी दक्षिर यात्रा से वापिस श्राये तो 
उनके समझ्ष पाटलिपुृत्र की उक्त विज्ञसभा द्वारा पारित प्रस्तावों को स्वीकृति के 
लिए रखा गया । श्राचार्य भद्रबाहु ने उन पर स्वीकृति देने से स्पष्ट इन्कार कर 
दिया । ग्राचार्य भद्रबाहु की अ्नुपस्थिति मे एक नयी बात और हुई । स्थलभद्र 
की श्राज्ञा से जैन साधुझो ने वस्त्र पहनना आरंभ कर दिया था। भद्रबाहु को 
यह बात भी उचित प्रतोत न हुई । फलत. यह विवाद उग्र रूप धारण करने 
लगा । श्रन्तत श्राचार्य भद्रबाहु अपने विश्वासी कुछ शिष्यों को साथ लेकर 
अ्रन्यत्र चले गये और वे अपने पुराने आचरण पर ही दृढ रहे । 

इस प्रकार जैन साधुझश्ों के बीच दो दल हो गये : एक श्वेताम्बर भौर 
दूमरा दिगम्बर । जैतियों के इन दो सप्रदायो का आरंभ ३०० ई० पूर्व में हो 
चुका था । इन दोनो संप्रदायो के प्रवत्ंक आचाय॑ भद्रबाहु का परलोकवास २६७ 
ई० पूर्व मे हआ्मा और स्थुलभद्र का २५२ ई० पूव में । 

किन्तु उक्त दोनों प्रवर्तक श्राचार्यों का परलोकवास होने के अनन्तर भो 
जैन मनि-समाज में ३०० ई० पर्व मे रहन-सहन और सैद्धान्तिक मतभेद के कारण 
जो दो दल बन गये थे, ग्रागे चलकर उनमें समभाता होने को श्रपेज्षा उग्र मतभेद 
बढ़ता ही गया । 

बौद्ध धर्म की भाँति जैन धर्म का उदय भी यद्यपि एक ही महान्‌ उद्देश्य को 
लेकर हुआ था, किन्तु कुछ समय बाद ही बढ़ इतनी शाखाग्रों में विभाजित हो 
गया, जिनके कारण अपने मूल उद्देश्यों को अधिक लोकप्रिय बनाने की अपेक्षा 
उनका विकास ही अवरुद्ध हो गया । ऊपर से देखने पर यहो कहा जा सकता 
हैं कि अनेक शाखा-संप्रदायों म विभाजित होकर जैन और बौद्ध, दोनों धर्मों ने 
अपनी-भ्रपनी उन्नति की, कुछ अशो मे, विशेषत. साहित्य-निर्माण के क्षेत्र में, 
इससे अच्छी परम्परा स्थापित हुई, किन्तु बारीक अध्ययन करने से यह स्पष्ट 
एबं सत्य हैं कि इन शाखा-सप्रदायों के कारण दोनों धर्मों की गति क्षीण होती 
गयी । श्राज बौद्ध धर्म तो भारत में रहा ही नहीं, किन्तु जैन धमं के वर्तमान 
पोपको में भी वह निष्ठा एवं वैसा उत्माह शिथिल दिखायी देता है । 
धर्मंसंघ 

जैन धर्म की जिन शाखा-उपशाखाओं का निर्देश ऊपर किया जा चुका 
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है उन सब की नामावली प्रस्तुत करना झौर उन सब के उद्भव के कारणों पर 
प्रकाश डालना यहाँ संभव नही है, किन्तु साहित्य के क़ेत्र में, विचारो के क्षेत्र 
में और झ्राचरण के क्वत्र मे श्रब तक जो स्थिति रही है उनके परिचायक मूलसंघ, 
काष्ठासंघ, तेरापंथ, यापनीय संघ, गौडसंघ, मयूरसंघ, नन्दिसंघ, निग्भरनन्थसंघ, 
कृर्चकसंघ, वोरसेशाचार्यसंघ, पुन्नाटसंघ, किप्नरसंघ, बलात्कारसंघ, सेनान्वय, 
तापगच्छ, सरस्वतोगच्छ, वागडगच्छ भौर लाटबागडगच्छ भ्रादि जैन धर्म की 
ऐसी शाखायें है, जिनके कारण जैन धर्म बहुमुखी धर्म के रूप मे किसी समय भारत 
की इस भूमि पर अपनी उच्च प्रगति पर रहा; किन्तु जिनमे शब्रधिर्काश 
विचारधारायें कच्ची आधाभूमि पर टिकी होने के काररप थोड़े ही समय में 
अपने भ्रस्तित्व को गँवा बंठी । 

सक्ष प में जैन धर्म के श्वेताम्बर भर दिगम्बर, इन दो प्रमुख विचारधाराशों 
गौर उनके भ्रन्तर्गत की अनेक विचारधाराश्ो का यही इतिहास है । 

जैन और वौद्ध दर्शन की एकता 

परम्परा से प्रवनित वैदिक धर्म की महानताग्रो को जब पुरोहित कहे जाने 
वाले वर्ग ने सीमित, सकीर्गा एवं स्वार्थशाधन का माध्यम बना लिया था तब 
उसके विरुद्ध जिन प्रगतिशील लोगों ने श्रावाज लगायी बे हो जैन और बौद्ध 
कहे गये । इस दृष्टि सै जैन-बौद्धों के धार्मिक दृष्टिकोश प्राय एक ही रहे है 
किन्तु दर्शन के क्षेत्र मे भी उनके सिद्धान्त कुछ समभीता गव समानता का उद्देश्य 


लेकर विकसित हुए । उन्ही का प्रतिपादन करना यहाँ श्रभीष्ट है । 
कर्मफलवाद श्रौर पुरोहितवाद के प्रतिपादक ब्राह्माणग्रन्था का जो विरोध 


उपनिषदो में प्रकट हुआ था उसका प्रभाव ई० पूर्व छठी शत्ताब्दी में एक 
आलोचनात्मक भावना के रूप में प्रकट हुआ । भारत में यह युग बौद्धिक संघर्ष 
का युग था । वेदों और उपनिषदों की विचारधारा एक रूप में नही रहो। उनके 
भीतर से एक व्यक्ति या संप्रदाय की नही, भ्रपितु एक बृहद्‌ जन-मानस को 
चिन्ताधाराएँ समन्वित थी । ये चिन्ताधाराएँ कभो-कभी विरोधी भी रही । इन 
धाराश्रों मे तत्कालीन विचारकों को जो श्रधिक रुचिकर प्रतीति हुईं उसने उन्हीं 
को लेकर श्रपन सिद्धान्तों का स्वतत्न विकास किया। इसी कारण जैन, बौद्ध तथा 
प्रन्य दर्शन संप्रदायो का जन्म हुआ । लेकिन एक ही स्रोत से उत्पन्न होने के 
कारण, इन सभी धर्मो की, ब्राह्मण धर्म के साथ समानता बनी रही, और इन 
सभी धर्मों पर इस देश की रुचियों का भी प्रभाव पडता रहा । 

यद्यपि उपनिषद्‌ एक प्रकार से वेदबिहित सिद्धान्तों के समर्थक रहे है, किन्तु 


ही 
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बाहाणगप्रन्थों की भोगवादी विचारधारा के कट्टर विरोधी, या दूसरे शब्दों मे 
वेदोक्त धर्म के झ्ालोचनाप्रधान, भ्रन्थ होने के कारण जैन-बौद्ध दर्शनों के वे श्रधिक 
निकट है, किन्तु वे वेदनिन्दक या वेद-अ्रविश्वासी न होकर उनके प्रबल पद्चेपाती 
है । वस्तुत: देखा जाय तो जेन-बोद्धों ने जिस श्रालोचना-पद्धति को अपनाया प्रौर्र 
नास्तिकवाद की श्रेणी मे अपने को प्रतिष्ठित किया उसके मूल हेतु प्राचार्य 
चार्बाक और शआाचार्य बृहस्पति के विचार थे । 

किन्तु जैन धर्म और बौद्ध धर्म के अधिष्ठाता महावीर स्वामी तथा 
बुद्धेव ने जिस नास्तिकवाद को अपनाया वह बृहस्पति तथा चार्वाक के 
सिद्धान्तो से प्रसूत एवं उनका अविकल रूप न होकर उनका संस्कृत, परिष्कृत 
रूप था। बृहस्पति तथा चार्बाक के श्रहिसावादी दृष्टिकोश को तो इन दोनों 
महापुरुषों से “ग्रहण किया , किन्तु उनसे जो भोगवादी पक्ष की प्रधानता थी 
उसको उन्होंने छोड दिया , बल्कि यह कहा जाय कि श्रन्त त्तक जैन और बौद्धो 
की विचारधाराये बृहस्पति एवं चार्वाक के भोगवाद के सर्वथा विरुद्ध रही, तो 
अनुचित न होगा । 

'गीता' एसा पहला ग्रन्थ है, जिसमे ज्ञानेच्छ श्रास्तिको के विचारो का समर्थन 
और भोतिकवादी नास्तिकों 'के विचारों की विरोधी भावनाओं पर मौलिक तथा 
गंभीर ढग से विचार किया गया है । किन्तु इसके श्रतिरिक्त 'गीता' में एक नयी 
बाल कही गयी है. कर्मकासड एवं पुरोहितवाद के विरुद्ध । बैदिक यज्ञों की 
उपयोगिता के सबंध में यद्यपि गीताकार ने अपना स्पष्ट मन्‍्तव्य नहीं प्रकट किया 
हैं, फिर भी एस प्रतीत हांता है क्रि यज्ञों की मान्यता का उसमे समर्थन नही 
किया गया है । गीता! के इस अस्पप्ट मतब्य की व्याख्या जैनो और बौद्ो ने 
की । जैन और बौद्ध दर्शनो की इस सम्बन्ध में कुछ मौलिक मान्यतायें भी हैं । 
जेन दश्शन में जहाँ आस्तिक दर्शनों के व्यावहारिक पक्ष का ही खण्डन किया गया 
है, बौद्ध दर्शन में वहाँ श्रास्तिकों के व्यावहारिक भ्रौर ताक्विक, दोनो मान्यतागप्रो 
का सयुक्ति-युक्त खणडन किया गया है । 

जेन और बौद्ध, दोनो दर्शनो को नास्तिक श्रेणी में रखा गया है, यद्यपि दोनो 
दर्शनो ने कही भी अपने को नास्तिक नही कहा है। नास्तिकवाद के प्रवर्तक 
बृहस्पति श्रौर च्ार्वाक प्रभृति आाचारयों ने अपने सैद्धान्तिक विचारों की पुष्टि के 
लिए जिन युक्तियो को प्रस्तुत किया है, ठीक उन्ही का, उसी रूप में समर्थन हम 
जैन बौद्ध दर्शनो मे नही पाते है । जैन झौर बौद्ध दर्शनो के अनुसार नास्तिक वह 
है, जो परलोक का विरोधी, धम धर्म और कर्तव्याकर्तव्य से विमुख है । परलोक, 

भा० द०--६ 
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धर्माचरण ओर कर्तव्यों के सम्बन्ध मे जो मान्यतायें श्रास्तिक दर्शनों में दृष्ट हैं, 
जैन ओर बौद्ध, दोनो दर्शनों मे उन्हीं का प्रतिपादन हुमा है। 

जैन झौर बौद्ध /्गर्शनो का नास्तिक श्रेणी मे परिगणित होने का एकमात्र कारण 
उनका वेदनिन्दक होना है, क्योंकि “मनुस्मृति” में स्पष्ट कहा गया है कि 'नास्तिको 
वेदनिन्दक:' । आ्ास्तिक दर्शन वेदवाक्यों को श्रन्तिम प्रमाण मानते है और जैन 
बौद्ध वेदों को सत्ता को बृहस्पति तथा चार्वाक के मतानुसार कल्पित मानते हैं । 
छूसी लिए उनको नास्तिक कहा गया हैं | इसके साथ ही वे प्रास्तिकबादी विचारों 
के उतने ही विरोधी हैं, जितने जड़बाद के । इस दृष्टि से जैन और बौद्ध 
दर्शन-सम्प्रदाय भरास्तिक और नास्तिक विचारधाराशो के बीच के दर्शन है । 
जैन दर्शन मे तो ब्राह्मण दर्शन की बहुत-सी बातो को उसी रूप में स्वीकार किया 
गया है । 

जन और बौद्ध, दोनो दर्शन एक स्थिर चैतन्य की सत्ता पर विश्वास करते है । 
दोनो ही झरहिसा पर बल देते हैं और दोनो ही वेद की प्रामाणिकता पर अविश्वास 
करते है । व्यवहार श्रौर नीति को दृष्टि में जेत दर्शन में सम्यक्‌ ज्ञान, सम्यक्‌ दर्शन 
भर सम्यक चारितश्य को मोक्ष का एकमात्र साधन स्वीकार किया गया है । जैन 
योग से उपनिपदों के योग और बौद्धा के योग को पर्याप्त समानता हूँ । जैन दर्शन मे 
शुन्यागारो में ध्यान करने का विधान, हिसा, श्रसत्य और चोरी आदि से विरति, 
सत्य, भ्रहिसा तथा ब्रह्माचर्य पर निष्ठा, कर्मो का विभाजन और कर्मपथ पर चलकर 
मोक्ष की परमावस्था को प्राप्त करना आदि बातें बौद्ध दर्शन से समानता रखती 
है । बौद्धों के मैत्री, करुणा, मुदिता और उपेत्षा संबंधी विचारों को जेन दर्शन में 
भी स्वीकार किया गया हैं । 

जैन और बौद्ध दर्शनो की इस विचार-ममानता को लद्॒॑ंय करके डॉ० हरदयाल 
ने विस्तार से, प्रमाणों को प्रस्तुत करके, बौद्ध धर्म पर जैन धर्म के ऋण को 
स्‍्वोकार किया है। 

जेन दर्शन की रूपरेखा 

जैन दर्शन का सामान्य भ्रभिमत है कि संसार को समस्त वस्तुओं में 
स्थिरता और विनाश, इन दोनों का भ्रावास रहता है। कोई भी वस्तु न तो 
सर्वथा नित्य कही जा सकती है ओर न सर्वथा अनित्य हो । सभो में नित्य 
श्र भ्रनित्य दोनो की सत्ता विद्यमान रहती हैं। जैन दर्शन में परमारुओ के 
संघात से ही ससार के सारे पदार्थों की उत्पत्ति बतायी गयी हैं। इस परमाणुपुज 
को ही वहाँ स्कन्ध' कहा गया है । ये परमाणु भ्रनादि, भ्रतन्त, नित्य श्रौर अमूर्त है । 
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ये पृथ्वी, तेज, जल श्रादि उन्ही परमाणुओश्रो के रूपान्तर हैं। मुमुच्ु जीव इन्ही 
परमाणझ्रों को भ्रपने जीवन मे प्रत्यक्ष करके देखता है । 

इस दृष्टि से जैन दर्शन परमाणुवादी तथा जीववादी दर्शन सिद्ध होता है । 
ईश्वर के कर्तृत््ववाद के सम्बन्ध में जैनो और बौद्धों का लगभग मतैकय है । 

जैन दर्शन के अनुसार संयम (संवर) का अ्रभ्यास करते-करते जीव जब 
कर्म-परमाणओं से मुक्ति पा जाता है तब वह “निर्जरा' की श्रवस्था में पहुँचता 
हैँ । इस संयमसाध्य निर्जरा को प्राप्तकर ही जीव मुक्तिलाभ कर सकता है भौर 
उस भवस्था को प्राप्तकर वह श्रनन्त दर्शन, श्रनन्त ज्ञान तथा भ्रनन्त शाति को 
अजित कर लेता हैं । 

एक श्लोक में जैन दर्शन के सार को निहित करके कहा गया है कि बंधन 
का हेतु तृष्णा (आ्रास्रव) हैं। उसके निरोध (संवर) से मोद्ध की उपलब्धि होती 
है । भाहंत दर्शन का यही सार है । इसी को श्रन्य दर्शनों में विस्तार (प्रपंचन) से 
कहा गया है .' 

झात्रवोीं वन्धहेतु: स्थाव संवरो मोक्षका रणम्‌ । 
इतीय भ्राहेती मुध्टिः प्रन्यव्‌ भ्ररया: प्रपंचतम्‌ ।। 

जैनियों के मतानुमार बोधि श्रर्थात्‌ ज्ञान की पाँच श्रेणियाँ है : मतिज्ञान, 
श्रुतिज्ञान, भ्रवधिज्ञान, मन पर्ययज्ञान और केंवलज्ञान । मन, इन्द्रिय, स्मृति, 
प्रत्यभिज्ञा तथा तर्क से मतिज्ञान, शब्द एवं सकेतो से श्रतिज्ञान, त्रिकालजन्य 
बस्तुओ का प्रत्यक्षोकरण अवधिज्ञान, दूसरा के मन का ज्ञान मन पर्ययज्ञान , और 
जीवमक्त का ज्ञान केवलज्ञान कहलाता हैं । 

न्याय, मोमासा, वेशेषिक और सारुय को भाँति जैन दर्शन भी जोववादी दर्शन 
है, किन्तु उसका यह जीववाद श्रन्य दर्शनो की अपेक्षा कुछ भिन्न है। वह बौद्ध 
दर्शन की भाँति अ्नीश्वरवादी तथा अश्रहिसावादी हैँ, किन्तु उपनिषदों की पुनर्जन्म 
भावना का समर्थक भी हूँ । 

अनीश्वरवाद और स्याद्वाद के सम्बन्ध में जैन दर्शन की मान्यतायें बडी ही 
मौलिक हैं । जैन दर्शन मे ईश्वर को जगत्‌ का कर्ता नहीं माना गया है । उसमे 
ईश्वर की सर्वव्यापक, स्वतत्र और नित्य सत्ता को भी स्वीकार नहीं किया गया 
हैं । जैनो की दृष्टि में सृष्टि का निर्माण प्राकृतिक तत्वों के निश्चित नियमों के 
अनुसार होता है। इस सम्बन्ध में जैन दार्शनिको द्वारा प्रस्तुत किये गये प्रमाण 
एवं मान्यतायें बड़ी ही वैज्ञानिक एवं विचारपूर्स है । 

जैनो का स्याद्वाद दृष्टिकोण श्रत्यन्त ही उदार हूँ। स्याद्ाद, भनेकान्तवाद को 
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कहते है, जिसके झनुसार एक ही वस्तु में नित्य औ्रौर भ्रनित्य, दोनों प्रकार के धर्म 
विद्यमान रहते है । स्याद्वाद के अनुसार प्रत्येक वस्तु भ्रनन्‍्त धर्मक है । स्याहाद का 
स्वरूप, जैन दर्शन मे वर्णित 'सप्तभंगी” वाक्यों के भ्रध्ययन के बाद समझा जा 
सकता है । संक्षेप मे कहना चाहिए कि एक ही वस्तु को भ्रनेक दृष्टिकोणो से देखने 
के सिद्धान्त को स्याह्ाद! कहा जाता है । उदाहरणार्थ एक ही पदार्थ घटस्वरूप 
से सत्‌ हैं श्लौर पटस्वरूप से भसत्‌ है। इसी दृष्टि से ससार की सभी बस्तुएँ 
सदसदात्मक है । 

जैनी लोग जोब की शअ्रनंत सत्ता में विश्वास करते हैं। जल, वायु, इन्द्रिय, 
खनिज श्रादि पदार्थ और सभी धातुश्ों को वे जीववंत मानते है । उनके मतानुसार 
कुछ जीव पृथ्वीकाय, कुछ भ्रप:कार्य, कुछ वायुकाय और कुछ वनस्पतिकाय हैं + 
इन समस्त जीवो की दो श्रेणियाँ है . बद्ध और मुक्त । बद्ध जीवो में भी कुछ सिद्ध 
होते है और कुछ भ्रसिद्ध । सिद्ध जीव ही जीवन्मुक्त या स्थितप्रज्ञ है । 

जैन दर्शन के भ्रनुसार कुछ वस्तुये, जो चेतन्‍्य नही हैं और जिनका श्रन्तर्भाव 
“जीव में नहीं हो सकता है, भ्रजीव, भ्रथ च जड है । इन जड वस्तुशो को भी पाँच 
श्रेणियाँ है, जिनके नाम हैं * काल, श्लाकाश, धर्म, अधर्म और पुदूगल । काल के 
प्रतिरिक्त शेप चतुविध जड़ पदार्थ ही अ्स्तिकाय' कहलाते हैं । काल 'सत्‌' होने 
पर भी भ्रस्तिकाय इसलिए नहीं है, क्योंकि वह निरवयव है । उत्पत्ति, क्रम श्र 
स्थिर स्वभाव वाले पदार्थ ही सत्‌' है । 

जैन दर्शन की उक्त रूपरेखा का अ्रध्ययन करने के बाद हमे यह विदित 
होता है कि उसके प्रमुख सिद्धान्त क्या है । किन सिद्धान्तों को लेकर जैनियो ने 
अपने दर्शन को स्वतत्र प्रतिष्ठा की । उन प्रमुख सिद्धान्तों में से कुछ की व्याख्या 
यहाँ प्रस्तुत की जायगी, जिनके अध्ययन से जैन दर्शन के अ्रध्ययन की उपयोगिता 
के साथ-साथ उसके स्वतंत्र निर्माण के उद्देश्यों का भी स्पष्टीकरण हो जाता हैं । 
जन दर्शन का व्यावहारिक पक्ष 

झ्रास्तिक दर्शनो के सिद्धान्तों को भाँति जैन दर्शन का अन्तिम लक्ष्य 
मोक्षप्राप्ति है। वहाँ इस मोज्षप्राप्ति को त्याग और संन्यास के बिना दुर्लभ 
बताया गया है। तत््वार्थयूत्र' में सम्यक्‌ ज्ञान, सम्यक्‌ दर्शत और सम्यक 
चारित्र ही मोक्षसाधनत के तीन रत्न या उद्देश्य बताये गये हैं (सम्पर्दर्शन- 
ज्ञानचारित्रारिण माक्षमार्ग.) | 

दान, श्रहिसा, श्रस्तेय, ब्रह्मचर्य और त्याग, जैन धर्म के व्यावहारिक उद्देश्य 
है । कर्मो का नाश करन पर हो मोक्ष की उपलब्धि होतो है । कर्मों की वहाँ कई 
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श्रेणियाँ गितायी गयी है, जैसे ज्ञानावरणीय, दर्शनावरणीय, वेदतीय श्रौर मोह- 
मीय । ये चतुरविध कर्म हो जैन दर्शन में 'घातीय कर्म! कहे गये हैं । 

जैन धर्म की लोकप्रिय भ्राचारपद्धति इन्हीं घातीय कर्मों पर श्राधारित है । 
प्रत्येक (जिन! के लिए उनको जीवन में चरितार्थ करना परम ग्ावश्यक बताया 
गया है । 

जेन दर्शन के आचार्य और उनकी कृतियाँ 

श्रमण सस्क्ृति का प्रवर्तक जैन धर्म प्रागैतिहासिक धर्म है, बौद्ध धर्म की 
अ्रपेज्ञा प्राचीन । भागवत' में वरिएत जैन धर्म संबंधी विवरणों का अ्रनुशीलन करने 
पर विद्वानों ने जैनियो के इस मन्तव्य का समर्थन किया है कि जैन धर्म का 
श्राविर्भाव वैदिक धर्म के पाश्व या उसके कुछ बाद में हुआ । मोहनजोदारो से 
उपलब्ध ध्यानस्थ योगियों की मृतियों की प्राप्ति से जैन धर्म की प्राचीनता 
निविवाद गिद्ध टोती है । वैदिक युग मे ब्रात्यों और भ्रमण ज्ञानियो को परम्परा 
का प्रतिनिधित्व भी जैन धर्म ने ही किया । धर्म, दर्शन, संस्कृति और कला की 
दृष्टि से भारतीय इतिहास में जैन धर्म का विशेष योग रहा है । 


जन धर्म के जन्मदाता तीर्थंकर 
जन बिह्ानो ने “जैन' शब्द का विशेष अर्थ बताया है। उनके कथनानुसार 


“जिन्होंने काम, क्रोध आदि श्रठारह प्रकार के दोषो को जीत लिया है, जिन्होने 
ज्ञान तथा दर्शन को ढक देने वाले और पापो को उभारने वाले दुर्भावों या कर्म- 
शत्रुझओे को जीत लिया हें उन्हें 'जिन! कहा जाता है । जो उन पवित्र “जिनो' के 
इच्छुक (उपासक) है उन्हें हो जैन कहा गया ( रागद्व षादि दोषान वा 
कमंशत्रुज्जयतीति जिनः, तस्पानुयायिनो जमा:) । 
तीर्थंकर 

इस प्रकार के 'जिन' श्रब तक २४ हो चुके है | जैन धर्म के जन्मदाता इन्ही 
महात्माओ्रो को तीर्थंकर कहा जाता हैं। धर्मरूपी तीर्थ का निर्माण करने 
वाले वीतराग तथा तत््वज्ञानी मुनिजन ही 'तीर्थकर' कहलाये ( तरति 
संसारमहार्णव येन निभित्त न तक्तोथंमिति )। उनमे सब से पहले (क्रापभदेव और 
अन्तिम महावोर स्वामी थे । २४ तीर्थकरो के नाम इस प्रकार है * 

१ प्रादिनाथ ( ऋषभदेव ), २ अजितनाथ, ३ सभवनाथ, ४ अ्रभिनन्दन, 
५ सुमतिनाथ, ६ प्मप्रभ, ७ सुपाश्वनाथ, ८ चन्द्रप्रभ, £ सुविधिनाथ, 
१० शोतलनाथ, ११ श्रेयासनाथ, १२ वासुपूज्य, १३ विमलनाथ, १४ श्रनंतनाथ, 
३४ धर्मनाथ, १६ शातिनाथ, १७ कुन्थुनाथ, १८ अरनाथ, १९ मल्लिनाथ, 
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(“मक्बशकेणी ), २० मुनि सुब्रत, २२ नमिनाथ, २२ नेमिनाथ, २३ पाश्वनाथ 
भौर २४ वर्धमान महावीर । 

ऋग्वेद, अथवंवेद, “गोपथ ब्राह्मण” और भागवत” शभआादि प्राचीन एवं 
प्रामारितक ग्रन्थों में जैनो के आदि तोर्थकर भगवान्‌ ऋ षभदेव की चर्चाये देखने को 
मिलती है, जिनसे उनकी प्रावोनता और उनके व्यक्तित्व की महनीयता सिद्ध 
होती है । इसी प्रकार ऋग्वेद में निर्दिष्ट भगवान्‌ श्ररिष्टनेमि भी वैदिक युग के 
प्रह्मपुरुष थे। 

महाभारतकालीन तीर्थंकर नेमिनाथ ऐतिहासिक महापुरुष थे। ग्यारहवें 
तीर्थंकर श्रेयासनाथ के नाम पर सारनाथ जैसे पवित्र तोर्थ की स्मृति आज भी 
जीवित हैं । इन चौबीस तीथंकरो में श्रन्तिम पार्शशनाथ और महावीर ही ऐसे हैं, 
जिनको प्रामाणिक ऐतिहासिक 'जानकारी उपलब्ध है । शेप तीर्थंकर महात्माग्रो 
के संबध में जन पुराणों के श्रनुवंश्य प्रसगो मे जो चर्चाये देखने को मिलती हैं 
ब्राह्मण्म पुराणों की ही भाँति उनको अतिरंजित बाते पर्याप्त अश्रमोत्पादक, 
अतएव विश्वासयोग्य नहीं जान पड़ती है । किन्तु उनके पुनीत एवं प्राचोन 
व्यक्तित्व के सबध में किसी प्रकार का संदेह नहीं किया जा सकता है। 

तेईमवे तीर्थंकर पाश्वनाथ बडे हो प्रतिभाशालों महापुरुप हुए । उनका जन्म 
महावीर स्वामी से लगभग २५० वर्ष पूर्व (5०० ई० पूर्व) वारागासी के एक राज 
परिवार में हुआ था । इनके माता-पिता का नाम क्रमश वामा और श्राश्वपति था । 
तीस वर्ष की युवावस्था में ही ये राज-पाट त्यागकर वनवासी हुए और श्रथक, घोर 
तपस्या के ८३३ दिन बाद इन्हे ज्ञानोपलब्धि हुई । लगभग ७० बर्ष तक धर्म-प्रचार 
करने के उपरात पाश्वनाथ नामक पर्वत पर शरीर त्यागकर उन्होंने मोक्त प्राप्त 
किया । इन्ही तीथकर द्वारा श्रमर-संप्रदाय की पूर्ग प्रतिष्ठा हुई अद्भुत इन्द्रिय 
निग्नही और जगद्विजयी होने के कारण भगवान्‌ पार्श्वनाथ जिन” के नाम से 
लोक में विश्ुत हुए और तभी से उनके अ्नुयायीजन जैन कहलाने लगे । 


महावीर स्वामी 


महावीर «स्वामी की जीवनी, जैन धर्म के अनेक पुराणों में मिलतो है 
महावीर प्राण उन्ही पर लिखा गया है | तदनुसार उनकी जीवनी इस प्रकार है। 
तोर्थकर महावीर स्वामी के माता-पिता का नाम क्रमश त्रिशालादेवी भौर 
सिद्धार्थ था । सिद्धार्थ एक परात्रमी क्षत्रिय राजा हुए, जो महाजानो, जैन धर्म 
के परम भक्त शोर बडे दानो थे। हरिवंश या नाथवश में उनका जन्म हुआ ॥ 
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त्रिशलादेवी उनकी पटरानी का नाम था। वह बृण्जिगखराज्य के सभापति एवं 
लिच्छवीवंशीय क्षत्रिय राजा चेटक की पुत्री थरीं। महारानी त्रिशला श्रत्यन्त 
गुणवत्ती, रूपवती, जैन धर्म की भक्त और पतित्नता स्त्री थी । त्रिशला का एक 
नाम प्रियकारिसी भी था। श्रपने पूर्वजन्म के सचित पुरय कर्मों के फलस्वरूप 
ही उनको, महावीर जैसा महान्‌ संत पैदा करने का सौभाग्य प्राप्त हुआ था । 

एक पवित्र रात्रि को, जब देवी त्रिशला सो रही थी, उन्होने स्वप्न में सोलह 
शुभ लक्षणों को देखा । ये शुभ लक्षण, भगवान्‌ महावीर के गर्भ में श्राने को 
सूचना थी। झापाढ शुक्ता ६, उत्तराषाढ नक्षत्र में वे माता त्रिशला के गर्भ 
में श्राये । जब तक वे माता के गर्भ में रहे तब तक स्वर्ग की श्रप्सराये आकर 
माता त्रिशला को नाना प्रकार की मनोरम कथाओझ्रों को सुनाकर उनका मन 
बहलाती रही । 

चेत्र शुक्ला त्रयोदशो ५३६ वि» पूर्व में महावोर स्वामी का जन्म हुआ्ना । 
सुबर्ण के समान शरीर का रंग, दीप्तिमान मुखमरडल श्र सुदृढ़ शरीर महावीर 
के जन्म लेते ही देवताग्रो ने उन्हें क्षोरससागर में स्तान कराया। उनका नाम 
रखा गया वरद्धमान । 

श्रपने पूर्व सस्कारो के कारण वद्धमान सब शास्त्रों में पारगत होकर पैदा 
हुए थे । अतः उनको किसी भी गुरु के पास अध्ययन के लिए न जाना पडा । 
जब वे आठ वर्ष के हुए तो उन्होने गृहस्थो के बारह ब्रतो को ग्रहर्म किया । 

वद्धंमान जब कुमार थे तभी से उनमें अद्भुत साहस और वीरता दिखायी 
देने लगो थी । एक समय सोधर्म इन्द्र ने श्रपनी भरी सभा में कुमार की वीरता 
की प्रशसा की । इस पर सगम नामक एक देवता को विश्वास न हुश्ना । वह 
काले नाग का रूप धारणकर उस पेड पर झ्राकर लिपट गया, जिसमे वर्द्धमान 
चढे हुए थे । वहाँ श्रन्य राजकुमार भी खेल रहे थे। उन्होने सर्प को देखते ही 
रोना-पीटना शुरू किया । किन्तु कुमार जरा भी न घबराये। वे उस सर्प को 
पकडकर उसके साथ खेलने लगे। क्षुमार के इस साहस एवं निर्भकिता को 
देखकर सर्परूपधारी देवता बडा प्रसन्न हुआ और कुमार की वंदना करके वह 
स्वर्य लौट आया । 

क्योंकि कुमार को मति, श्रुति श्रौर भ्रवधि तोनो प्रकार का ज्ञान पूर्वजन्म 
से ही प्राप्त था। श्रत मनुष्य जन्म से आकर ससार के आकर्षणों ने उनके मन 
को अपनी शोर न खीच पाया | वे जल में कमल की भाँति संसार से निलिप्त 
रहने लगे । इसी उदासीन एवं विरक्‍्त दशा में वे ३० वर्षो तक राज्य का भार 
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सँभाले रहे । विवाह की ओर उनका बिल्कुल भी घ्यान न था। उन्होंने बाल- 
भ्रद्मयचारी रहकर ही पवित्र जीवन बिताया । 

एक दिन सहसा उनके मन में तीब्र वैराग्य का उदय हुआ । उन्होंने सोचा 
मैने इस जगत्‌ मे भोल, मारीचराजपुत्र और पशु आदि योनियों में जन्म लेकर 
व्यर्थ ही इतने कष्ट केले । मुफे कही भी प्रानन्द न मिला । मैने इतने दिन इस 
जाल में पह्कर वृथा खो दिये | पाप के समान इस गृहबंधन को म॒झे छोट देना 
चाहिए । ऐसा विचार कर स्वामों जी ने निश्चय किया कि इस गुहृवास के 
कैदखाने को छोडकर तपोवन में जाना चाहिए । 

उनके मन की उदासी बढतो हो गयी। कुदटुम्बियों के प्रति उनकी ममता 
कम होने लगी । उन्होंने चिन्तन करना आरभ किया। गृहत्याग के संबंध मे 
उन्होंने विचार किया यदि इस अपवित्र शरीर से पवित्र गुणों के समूह केवल 
ज्ञान तथा केवल दर्शन श्रादि प्राप्त हो सकते है तो गृहत्याग में देर करने की 
आवश्यकता ही क्‍या है ?' देवताओं ने श्राकर स्वामीजी के इन विचारों का 
समर्थन किया । भगवान्‌ उसी समय राजपाट, माता-पिता, कुटुम्ब श्रौर सर्वस्व 
को त्यागकर तपस्या द्वारा मोक्ष प्राप्त करने के उद्देश्श् से धन की ओर चल 
दिये । 

पिता पूर्ण ज्ञानी थे । उन्हें सनन्‍्तोष हुआ । किन्तु माता में मोह था। वे 
ग्रपनो सखियों के साथ रोती-कलपतो अपने पृत्र के पीछे-पीछे चल दी । लोगो ने 
देवी जिशला को समझाया । उन्हें ससार का ज्ञान बताया । तव वे किसी प्रकार 
आश्वस्त होकर सखियों सहित घर की श्रोर लौटी । 

तदनन्तर भगवान्‌ महावीर ने अपने हाथो अपने समस्त मृछ तथा दाढो के 
वाल उखाड फंके और मार्गशीर्ष कृष्णा दशमों को बच्चों की तरह नग्न होकर 
मुनि बन गये । 

इधर-उधर आ्रात्मचितन में भटकने के बाद वे उज्जयिनी के श्मशान में पहुँचे 
श्रौर वही बैठकर तप में लीन हो गये । उन दिनो उज्जयिनी में शशवं रुद्रस्थासु 
(शिव) विराजमान थे । उनको स्त्री का नाम पार्वती था । पहले उन्होंने बडा 
तप किया था । तप में लोन महावीर स्वामी को देखकर उन्होने उनको परीक्षा 
लेने को सोची । 

रुद्र ने सर्प, बिच्छु, धूल, मिट्टी, पानी, स्त्री, पिशाच आदि श्रनेको रूप 
धारणकर महावीर स्वामी को विचलित करना चाहा, किन्तु महावीर उसी 
प्रकार अडिग बने रहे । उन्होंने अपनी आत्मा को जान लिया था और शरीर 


७ जैन दर्दान 


को सर्ववा श्रलग करके उसके कष्टों को जीत लिया था । रुद्र परीक्षा में हार 
गये । उन्होंने महावीर से क्षमा याचना की । 

उज्जयिनी से वे कौशाम्बों गये। वहाँ उन्होंने वृषभसेन नामक एक 
धर्मात्मा सेठ के यहाँ श्राहार क्रिया । उसके बाद वे घूमते-घूमते “जंभिका' 
नामक गाँव के बाहर ऋजुकूला' नामक नदों के किनारे पहुँचे । वही 
शालम्‌' वक्ष के नोचे उपयुक्त स्थान जानकर वे ध्यान में खो गये। उस वृक्त 
के नीचे रहकर स्वामीजी ने 'घातिया” कर्मों को नष्टकर किवल ज्ञान प्राप्त 
किया । 

भगवान्‌ के पूर्ण ज्ञानी ही जाने पर एक बार इन्द्रादि देवता्रो ने उत्मव 
आग्रोजित किया ओर भगवान्‌ को सिहासन पर बैठाया । उनके दश्शनार्थ विदेह 
देश के इन्द्रमूति, वायभूति ओर श्रग्निभूति नामक उस समय के दिग्गज विद्वात्‌ 
वडों आये झौर उनके शिष्य बन गये । 

प्रभ के शिष्यो में २०,००० मुनि, ३६,००० ग्रजिकाये, १,००,००० श्रावक 
ग्रोर ३२,००,००० श्रात्रिकाय थी। सत्र में मुख्य इन्द्रभति थे, जिनका नया नाम 
गोौलम स्व्रामी हुआ, सधर्मा, वायभृति तथा अ्रग्निभूति श्रादि ११ गणधर हुए । 
स्रजिकाओं में मुख्य सती चदना थी । 

जीवा के लाभ के लिए भगवान्‌ दिन-रात्त में चार बार उपदेश किया करते 
थे । उस उपदेश को देव, देवी, मनुष्य, पशु आदि समस्त जीव बैठकर प्रपनो 
अपनी भाषाय्रों में सुना करते थे। श्रोताग्रों में मुख्य श्रोता राजगृह नगर के 
अधिपति राजा श्रेगण्िक थे । 

निरन्तर ३० वर्ष तक भगवान्‌ ने देश के विभिन्न अंचलों का पैदल भ्रमण 
कर अपने उपदेशो द्वारा धर्म का प्रचार किया | उनके उपदेशो को बाद में गौतम 
स्त्रामी ने आरचाराग' आदि बारह वृहद्‌ ग्रथो में निबद्ध किया । 

कातिक कृष्णा श्रमावस्या को प्रात.काल भगवान्‌ ४६७ वि० पूर्व में बिहार 
के पावापुरी वन में मक्तिधाम को सिधारे। यह स्थान बिहार स्टेशन से छह मोल 
की दूरी पर है। जैन धर्म का वह पवित्र तोर्थ हैं। गाँव के बाहर सरोवर के 
बोच में एक जैन मदिर है । उसमे भगवान्‌ की चरणपादुकाये शोभित है । प्रति 
वर्ष वहाँ भगवान्‌ के निर्वाण दिवस (कार्तिक कृष्णा अ्रमावस्था) को मेला 
लगता हैं । 

इस प्रकार ७२ वर्ष को आयु भोगने के बाद 4६७ वि० पूर्व में महावोर 
स्व्रामी ने तिर्बाण प्राप्त किया । 


आरतीय दर्शन हद 
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पहले भी संकेत किया जा चुका हैं कि श्राचार्य भद्रबाहु के दक्षिण 
यात्रा पर चले जाने के बाद आचार्य स्थूलभद्र ने पटना मे विद्वानों की एक 
सभा बुलायी थी | इस परिडतसभा मे जैनो के अंगग्नंथों का संग्रह भ्लौर संपादन 
हुआ । जब श्राचार्य भद्वबाहु वापिस भ्राये तो उनके सामने परिडतसभा द्वारा 
स्वीकृत प्रस्तावों को रखा गया। आ॥राचार्य ने उनको मानने से इन्कार कर 
दिया । यह बात ३०० ई० पूर्व की हैं, आज से लगभग २२-२३ सौ वर्ष 
पहले की । 

इस सभा के लगभग साढ़े सात सौ वर्ष बाद ४५४ ई० को भावनगर 
(गुजरात) के समीप वलभी नामक स्थान पर आचार्य देवधर्मा की अध्यक्षता 
में जेन मुनि-समाज ने दूसरी परिषद्‌ का आयोजन किया। इस परिषद्‌ या 
सभा में, ३०० ई० पूर्व की पहली परिषद्‌ द्वारा स्वीकृत प्रस्तावों पर फिर 
से विचार किया गया। बडे वाद-विवाद के बाद भी जैनो के दोनों दलो में 
एकता न हो सकी । किन्तु इस परिषद्‌ के झ्रायोजन का उद्देश्य निरर्थक न 
हुआ । रवेताम्बर संप्रदाय से ग्राचार्यों ने इसी परिषद्‌ में १२ आगम या 
श्रंगग्रंथो का सग्रह किया और उनको झ्तिम रूप से प्रामाणिक माना । 
श्वेताम्बर संप्रदाय के बाहर श्रंग ग्रंथ 

भावनगर की सभा मे श्वेताम्बर संप्रदाय के आचार्यों के १२ प्रगग्रथा 
या आ्रागमग्रंथो का संकलन किया । वे ही आज भी माने जाने जाते हैं । उनके 
नाम है १ आचारांगसुत्त (आ्राचारागसूत्र)), २ सूयंगणडग ([सृत्रकृताग), 
३ थाणंक (स्थानाग), ४ समवायाग, ५ भगवतीसूत्र, ६. नायाधम्मकह़ाशोो 
(ज्ञातधर्मथा), ७ उबासगदसाओ (उपासकदशा), ८5. पअंतगडदसाश्रों 
(प्रंतकृहशा), ६. श्रणुत्तरोववा इयदमसाओं (अनुत्त रौपपादिकदशा ), 
१०. पराहावागरणिझ्ाइ (प्रश्नव्याकरणानि), ११. विवागसु्यं (विपाकश्न॒त), 
झौर १२. दिद्विवाय (दृष्टिबाद) | इसमें से कुछ ही ग्रथ श्राज मिलते हैं । 
बारह उपाग प्र थ 

इन १२ अंगग्रंथो के उतने ही उपागग्रंथ भी हैं, जिनके नाम हैं: 
१ ओआऔपपातिक, २ राजप्रश्नीय, ३. जीवाभिगम, ४. प्रज्ञापणा, ५. सूर्यप्रज्ञप्ति, 
६. जंबुद्दीपप्रज्ञप्ति, ७ चद्रप्रजप्ति, ८५. नियविलिका, £€ कल्पावतंसिका 
१०, पृष्पिका, ११. पुष्पचुलिका और १२ वुष्णिदशा । 


&६& जन दर्दान 


दश प्रकोरों प्रन्थ 

श्वेताम्बरो के भ्रंग-उपांग ग्रंथों का ऊपर निर्देश किया जा चुका है। उनके 
ग्रतिरिक्‍्त श्वेताम्बरो के प्रकीर्ण ग्रंथ भी हैं। जैनो के धार्मिक और दाशंनिक 
साहित्य मे इनका बड़ा सम्मान है। ये प्रकीर्ण ग्रंथ सख्या मे १० हैं। उनके नाम 
हैं: १. चतु शरण, २. आतुरप्रत्याख्यान, ३. भक्तिपरिज्ञा, ४. सस्तार, 
४. तागइलवेतालिका, ६. चंद्रवेष्यक, ७ देवेन्द्रस्तव, ८. गणित-विद्या, 
£. महाप्रत्याख्यान और १०. वीरस्तव । 
तीन सूत्र 

इनके भ्तिरिक्‍त छेदसूत्र, मूलसूत्र शोर चूलिकसत्र भी उनके प्राचीन ग्रंथ 
हैँ । 
चार वेद 

जैनों के चार वेदों के नाम है। १. प्रथमानुयोग, २ चरणानयोग, 
३ करणानुयोग श्र ४. द्रव्यानुयोग । 
चौबीस पुरारण 

वैदिक धर्म के अदारह पुराण बताये गये है । उसी प्रकार जैन धर्म के 
भी चौबोस पुराण हैं । इन चौबीस पुराणों में चौबीस तीर्थंकर महात्माओो को 
कथाये है | उन्ही के नाम से इन पुराणों का नामकरण किया गया है। इन 
चौबीस पुराणों में प्रसिद्ध पुराणों के नाम हैं: शप्रादिपुराण, प्मपुराण, 
अरिप्टनेमिपुराग्प (जिसे हरिवशपुराण भी कहते है) श्रौर उत्तरपुराण । इनमे 
भो आदिपुरारण और उत्तरपुराण का विशेष महत्त्व है । 
भ्रादिपुरारा 

इस पुराण में जैन धर्म के प्रथम तोर्थकर महात्मा ऋषभदेव की कथायें 
है। महात्मा ऋषभदेवजी के सम्बन्ध में जैन-परम्परा हैं कि उनका जन्म 
सर्वाद्सिद्धि योग, उत्तरापाढ नक्षत्र, धन राशि पश्लौर चैत्रमास की कृष्णाष्टमी 
को विनीता नामक नगरी में हुआ था। वे इक््राकुवंश के थे। उनके पिता 
का नाम राजा नाभि और माता का नाम मरुदेवी था। “भागवत पुराण में 
भो इनके माता-पिता के यही नाम बताये गये है। कहा जाता हैं कि तीथंकर 
ऋषभदेव चौरासी लाख वर्ष (चतुर्यगी) तक जीवित रहकर मोतज्ष को प्राप्त हुए 
थे। इस पुराण की रचना आचार्य जिनसेन ने आठवी शताब्दि ई० में की थी । 
उच्चर पुराण 

यह पुराण '“श्रादिपुराण” का ही उत्तरार्दे भाग हैं। आचार्य जिनसेन 
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४४ सर्ग लिखने के बाद ही परलोकवासी हो गये थे। अन्त के तीन सर्गों को 
जिनसेन के शिष्य गुशभद्र ने लिखा था । 

उत्तरपुराण वस्तुतः जैनों के २४ पुराणों को सूची है। उसमे सभी पुराणों 
का सार सकलित हैं । इस पुराण में दूसरे तोर्थंकर अजितनाथ जी से लेकर 
चोबीसवे तीर्थकर महावीर स्वामी तक के सत्तिप्त आख्यान है । 

सम्पूर्ण जैन दर्शन और धर्म में श्वेताम्बरीयों के उक्त ग्रथों का बडा सम्मान 
किया जाता है। श्वेताम्बरीयों को यह ग्रथसंयत्ति जैन-साहित्य की प्राचोनतम 
निधि हैं । 

प्रमुख जैन दार्शनिक 

आंचाये कुन्दकुन्द 

दिगम्बर सत्रदाय की आचार्य परम्परा में भगवद्‌ भूतवलि, पुष्पदन्त 
शरीर गुगधराचार्य के पश्चात्‌ आचार्य कुन्दकुन्द का नाम आता है । वे जैन 
धर्म के प्राचीन ग्राचार्यो में थे। मल्लिपेश प्रशस्ति में जिन पुरातन श्राचार्यों 
की नामावली अंकित है उनमे श्राचाय कुन्दकुन्द का नाम पहले है। इस दृष्टि 
से इनक्रा स्थितिकाल विक्रम की पहली शताब्दी ज्ञात होता हैं। उनके द्वारा 
रचित मुख्य ग्रंथों मे समयसार', 'पञ्चास्तिकाय , 'प्रवचनसार और 'नियमसार' 
का विद्वानों ने उल्लेख किया है! ये सभो ग्रथ प्राकृत में हैं । इनके ग्रन्थों 
के टोकाकार भ्रमृतचन्द हुए । इन्होंने अ्रनेक पहाड़ो को भो रचना की थी, जिनमें 
“चरित्रपाहुइ' भी एक है । इस ग्रथ में आचार्य मुन्दकुन्द ने श्रावक धर्म का वर्णन ' 
किया है । 
उम्तास्वाति 

आचार्य उमास्वाति का जैन-साहित्य एवं जैन दर्शन के इतिहास में वही 
स्थान है, जो बोद्ध-साहित्य में आचार्य वसुबन्धु का। जैसे पालि त्रिपिटकों 
ओर दूसरे प्राचीन ग्रन्थो मे बिखरे हुए बौद्ध तत्त्वज्ञान को बसुबन्धु ने सेवार-सुधार 
कर अपने 'अभिधर्मकोश' में वेज्ञानिक ढंग से व्यवस्थित किया और तदनन्तर 
स्वयं ही उस पर भाष्य लिखा, ठोक वेसे ही उमास्व्राति ने भी प्राकृत भाषा के 
आगमग्रन्यों में भ्रस्तव्यस्त तत््वश्ञान को श्रपने 'तत्त्वार्थाधिगम' नामक ग्रन्थ में 
व्यवस्थित करके एक रूप दिया गौर बाद में उस पर भाष्य भो लिखा । 
उमास्वाति पहले विद्वान्‌ हुए, जिन्होंने जैन _तत्वजान को योग, वैशेषिक और 
क्याय आदि श्रास्तिक दर्शनों को भाँति वैज्ञानिक ढंग से व्यवस्यित किया । 
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इन दोनो विद्वानो की एकता के कुछ श्र भी कारण हैं | उदाहरण के लिए, 
यद्यपि वसुबन्धु के पहले भी कुछ बौद्धाचार्य पालि का मोह छोडकर संस्कृत की 
श्रोर श्रग्सर हो चुके थे, तथापि उनमे वसुबन्धु ही पहले विद्वान्‌ थे, जिन्‍्होने 
संस्कृत भाषा को अभ्पनाकर बौद्धाचार्यों की संस्कृत-विरोधी भावनाझो को दूर 
किया । ठीक यही स्थिति जैन-साहित्य के क्षेत्र में भी प्रकट हुई | उमास्वाति के 
पूर्व का सपूर्ण जैन-साहित्य भ्र्घ मागधी प्राक्ृत मे था। उमास्वाति ने ही सर्व 
प्रथम यह अनुभव किया कि संस्कृत श्रन्तरदेशीय विद्वत्समाज की भाषा का रूप 
ग्रहण कर चुकी हैँ श्रौर किसी भी धर्म तथा दर्शन का साहित्य तभी समादरणीय 
हो सकता है तथा प्रकाश मे झा सकता हैं, जब कि उसका निर्माण सस्कृत मे हो । 
उमास्वाति का यह सस्कृतानुराग सभवत ब्राह्मण होने के नाते भी रहा हो, किन्तु 
कारण जो कुछ भी हो, जैन दशंन की सस्कृत भाषा में रचना करने वाला पहला 
विद्वान वही था । 


उमास्वाति के ग्रन्थ का नाम हैं तत्त्वार्थाधिगमसूत्र' । उस पर उन्होंने स्वयं 
ही पारिडत्यपूर्ण भाष्य लिखा हैँ । जैन दर्शन के ज्षेत्र में यह ग्रन्थ इतना 
प्रभावकारी सिद्ध हुआ कि उसको श्वेतास्बरीयो और दिगम्बरियों ने समान रूप 
से अपनाया तथा उस पर दोनो सप्रदायों के विद्वानों ने टीकाय लिखी । 


ग्रन्थ की पुष्पिका से विदित होता है कि उमास्वाति, मुण्डपांद के प्रशिष्य 
और वाकाचार्य के शिष्य थे । उनके पिता का नाम स्वाति तथा माता का नाम 
वात्सी था । उनका जन्म नन्‍्यग्रोधिका (मगथ) में हुआ और कुछ दिन वे कुसुमपुर 
में भी रहे । 

उनका स्थितिकाल कुछ विद्वानों ने विक्रम की पहली शताब्दी में निश्चित 
किया है, किन्तु श्राधुनिक खोजो के श्रनुसार उनको विक्रम को चोथी शताब्दी में 
रखा गया है । 
स्वामी समन्‍्तभद्र 


स्वामी समन्‍्तभद्र का रत्नकरणड' ग्रन्थ श्रावकाचार का बहुत हो 
लब्धप्रतिष्ठित ग्रन्थ है । यह ग्रथ कातिकेयानुपेक्ञा,, “तत्त्वार्थसूत्र', 'पाहुड' 
प्रौर 'पड्खरडागम” इन चार ग्रन्थों पर आधारित हैं | किन्तु उसमे 
मौलिकता भी है। इस ग्रन्थ में धर्म की परिभाषा, देव-शास्त्र-गुरु का स्वरूप, 
झ्राठ अंगो तथा तीन मूड़ताओ के लक्षण, मदों के निराकरण का उपदेश, सम्यक्‌ 
दर्शन, ज्ञान, चारित्र का लक्षण, अनुयोगों का स्वरूप, संयुक्तिकचरित्र की 
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आवश्यकता और श्रावक के बारह ब्रतों तथा ग्यारह प्रतिमाओ्रों का ऐसा विशद्‌ 
तथा सर्वागपूर्ण विवेबन प्रस्तुत किया गया है, जो दूसरे ग्रन्थों मे देखने को नहीं 
मिलता है । 

स्वामी समन्तभद्र, 'पार््वनाथ चरित' (समाप्त, १०८२ वि०) के कर्ता 
वादिराज सूरि से पहले हुए । “रत्नकरएड' के अतिरिक्त उन्होंने आप्तमीमासा', 
स्वयंभुस्तोत्र” और “युकत्यनुशासन' प्रभृति ग्रन्यों को रचना की । 
वादिराज 

इनका वास्तनिक नाम विदित नहीं हैं | वादिराज' इनको खूथात या पदवी 
थी । मल्लिषेखप्रशस्ति में इन्हे महात्‌ वादी, विजेता और कवि आदि विशेष्ञों 
से स्मरण किया गया है। समस्त वेयाकरणो, ताकिकों और भव्यसहायों में उन्हे 
अग्रणी तथा धर्मकोति, बृहस्पति, गोतम जैसे प्रख्यात दार्शनिकों श्रादि के समकक्ष 
माना गया है । 

वादिराज, श्रीपालदेव के प्रशिष्य, मतिसार के शिष्य और रूपसिद्धि' 
(शाकटायन-व्याकरण को टीका) के रचयिता दयापाल मुनि के महंपाठी विद्वान 
थे । चालुक्यनरेश सिहचक्रेश्वर जयसिहदेव (६३८-६४४५ ई०) की राज सभा के 
संमानित विद्वान्‌ होने के कारण उन्हें १०वीं शताब्दी मे रखा गया है । 

उनको लिखो हुई पाँच कृतियाँ उपलब्ध है . 'पाश्वनाथचरित', 'यशोघराचरित', 
“एकोभावस्तोत्र', न्‍्यायविनिश्वयविवरण' और 'प्रभाणनिर्णय' । उनके दो ग्रन्तिम 
ग्रंथ उनकी दर्शनिक प्रतिभा के उज्ज्वल रत्न हैँ । 
झ्राचार्य भ्रवितगति 

भ्राचार्य अमितगति ने श्रावकर्म पर एक पारिडत्यपूर्ण ग्रन्थ लिखा है, 
जिसका नाम हैं उपासकाचार' ( अमितगतिशाक्याचार ) । इसके १४ 
परिच्छेदों में श्रावकथर्म पर विस्तार से प्रकाश डाला गया हैं । इस ग्रन्थ में 
समन्तभद्र, उम्ास्वाति, जिनसेन, सोमदेव, और देवसेन प्रभृूति पूव॑बर्ती 
ग्रन्थकारो के श्रावकधर्म-सम्बन्धी सिद्धान्तो पर स्वतंत्र रूप से विचार एवं परीक्षण 
किया गया हैं । 

प्रमितगति बहुमुखी प्रतिभा के विद्वान्‌ थे। जैनाचार्य के अतिरिक्त वृहद्‌ 
संस्कृत वाइमय में उनको विशिष्ट व्यक्ति माना गया है । भश्रमितगति माथुरसंघ 
के अनुयायी थे । उनकी गुरु-परम्परा में वीरसेन, देवसेन, भ्रमितगति (प्रथम), 
नेमिषेणा, माधवसेन, श्रमितगति झौर शिष्य-परम्परा में शातिषेणश, अमरघेण, 
श्रीपेण, चन्दकीति, श्रमरकीति आदि महानुभाव विद्वानो का नाम लिया जाता है । 
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अमितगति, मालव के परमारवंशोय धारानरेश मुज श्रौर सिन्धुल के 
समकालीन थे। मुज का अपर नाम वाक्पतिराज था, जो स्वयं भी विद्वान 
और विद्वानों का श्रतिश्य प्रेमो था । भ्रमितगति का स्थितिकाल ११वीं शताब्दी 
वि० के पूर्वार््ध में निर्धारित । 

श्रमितगति की रचनाग्रो के नाम है : सुभाषितरत्नसन्दोह, “घर्मपरीक्षा', 
+पंचसंग्रह', 'उपासकाचार', “झ्राराघना', सामयिकपाठ', “भावनाद्वात्रिशतिका' 
और 'योगसारप्राभृत' । हस्तलिखित ग्रन्थों के सूचीपत्रों में उनके नाम से लगभग 
चार भ्रन्य ग्रन्यो का भी उल्नेख किया गया है, किन्तु संप्रति उपलब्ध न होने 
के कारण उनके सम्बन्ध में कुछ नहीं कहा जा सकता है । 
सल्निषेस 

आचार्य मल्लिपेण सस्क्ृत शोर प्राकृत, दोनों भाषाझों के प्रकाएड 
विद्वान थे। उनके संबध में कहा गया है कि सस्क्ृत या प्राकृत का कोई भी 
कवि ऐसा नहीं था, जिसको उन्होंने चुनोती न दी हो । वे भ्रजितसेन की शिष्य- 
परम्परा में हुए।॥ उस परम्परा का क्रम था . प्रजितसेन, कनकसेन, जिनसेन 
ओर मल्लिपण्य । मल्लिपेण ने अपने ग्रन्य 'महापुराण' की समाप्ति ज्येष्ठ सुदी ५, 
श० स० ६६६ (११०४ वि०) में को थी। भ्रत इनका स्थितिकाल ग्यारह॒वी 
बारहटवी शताब्दी मे निश्चित हें । 

इनके छह ग्रन्य उपलब्ध है, जो सस्कृत में है । उनके नाम है महापुराण', 
“नागकुमारकाव्य, मैरपरदमावतीकल्प , 'सरस्वतीमत्रकल्प' , 'ज्वालिनीकल्प' और 
'कामचाराइलिनीकल्य' । इनके अतिरिक्त कुछ और भी ग्रन्थ मिले है, जिनके 
सम्बन्ध में निश्चित रूप से नटी कहा जा सकता हूँ कि वे इन्ही मल्लिपंण के हैं। 
ज्ञानभूषण 

मूलसंग के अनुयायी भट्टारक ज्ञानभूषण की गुरु-परम्परा का क्रम हैं: 
पद्मतन्दों, सकलकीति, भुवतकीति और ज्ञानभूपण । इसी परम्परा में आगे 
विजयकीति, सुमतिकोति, शुभचन्द्र, गुणकोति, वादिभूषण, समकोति, यश-कीर्ति 
श्रादि विद्वान्‌ हुए । इसी क्रम से इन्हे गद्दी का उत्तराधिकार भी प्राप्त हुआ । 

ज्ञानभूषय गुजरात के निवासी और सागबाड़े (बागड) को गद्दी के भट्टारक 
थे । श्रनेक राजाओं ने उनकी चरखवन्दना की और अनेक तीर्थस्थानों का उन्होंने 
पर्यटन किया । व्याकरण, छन्द, अ्रलकार, तर्क, आगम और अध्यात्म श्रादि कई 
विषयो के वे प्रकाएड विद्वान थे। वे १५३४-१५५६ वि० तक भट्टारक पद पर 
बने रहे भर इस पद को छोडने के बाद भी वे बहुत समय तक जोवित रहे । 
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१५६० वि० मे उन्होने 'तत्वज्ञानतरगिणी” लिखी । 

उनके जैन आगम-विषयक दो प्रौढ ग्रन्थ 'तत्त्वज्ञानतरंगिणी ब्यौर 'सिद्धान्त- 
सारभाष्य” प्रकाशित हो चुके है। “परमार्थपदेश” नामक एक तीसरा ग्रन्थ भी 
उनका उपलब्ध है । इनके भ्रतिरिक्त "नेमिनिर्वाणपंजिका', 'पंचास्तिकायटीका', 
“दसलक्षणोद्यापन', भप्रादीश्वरफाग', “भबतामरोद्यापए' और सरस्वतीपूजा' 
नामक झनेक ग्रन्थ ज्ञानभूषण के नाम से मिले हैं, किन्तु भ्रधिक्ृत विद्वानों द्वारा 
उन पर कुछ न लिखें जाने तक उनके सम्बन्ध में कुछ नही कहा जा सकता हैं।: 


प्रमाण विचार 


ज्ञान और उसके भेद 

स्वभाव श्रौर विभाव 

जैन दर्शन में ज्ञान-विचारणा की अपनी निजी प्रणाली है । जैन 
विचारको की दृष्टि से प्रत्येक वस्तु के दो रूप हैं. स्वभावत और विभावत । 
वस्तु का वह रूप, जो दूसरी वस्तु की श्रपेक्ञा नहीं रखता, स्वभाव 
कहलाता हैं। जैसे आत्मा का चैतन्य तथा पृदूगल की जड़ता। इसी प्रकार 
वस्तु का वह रूप, जो दूसरी वस्तु की श्रपेज्ञा रखता हैं, विभाव” कहलाता है । 
जैसे आत्मा का मनुप्यत्व तथा पुदूगल का शरीररूप परिग्याम । इस दृष्टि 
से झ्रात्म को न तो हम केवल चैतन्य ही कह सकते हैं और न मनुष्य हो । 
इसी प्रकार पुदगल न तो केवल जड़ ही है और न केवल शरीर हो । इसलिए 
जैन दृष्टि से वस्तु के स्वभाव श्रौर विभाव, दोनों रूप सत्य हैं । दोनों का 
साक्षात्कार किया जा सकता हैं । 
झान के पाँच प्रभेद 

जैनो के भ्राममग्नन्थो में ज्ञान के सम्बन्ध में बडी ही मौलिक श्रौर 
सूक्म दृष्टि से विचार किया गया है । “नन्दीसूत्र' में ज्ञान के पाँच प्रभेद 
माने गये हैं : श्राभिनिबोधिक, श्रुत, श्रवधि, मन.पर्यय और केवल । पुन इन 
पाँचों को प्रत्यक्ष और परोक्ष, इन दो भेदों मे विभक्‍त किया गया है। प्रत्यक्ष 
और परोक्ष के भी भ्रन्‍्य श्रवान्तर भेद है । 
झ्ञान का तात्पये 

ज्ञान से अर्थ को जानकारोी होती है' इस सम्बन्ध में आचाय॑ कुन्दकुन्द 
ने अपने 'समयसार' में विस्तार से विवेचन किया हैं। उनका गआ्राशय है कि 
या तो ज्ञान श्र में उत्पन्न होता है, या श्रर्थ ज्ञान मे प्रविष्ट होता है' यह प्रश्न 
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वस्तुतः बड़ा सरल है। ज्ञानी, ज्ञान-स्वंभाव है ्रौर प्र्थ ज्ञेय-स्वभाव है । इसलिए 
दोनो भिन्न-भिन्न है; एक की दूसरे में वृत्ति नही है। दोनों में विषय-विषयो-भाव 
सम्बन्ध है. ।॥ जैसे दूध के बर्तन में रखा हुझा इन्द्र नीलमि प्रपनी आभा से दूध 
के रूप को प्रकाशित करके उसमें रहता है वसे ही ज्ञान भी श्रर्थों मे है। जैसे 
दध के बर्तन में रखी हुई मणि दूध में व्याप्त नहों है, किन्तु अपनी दोप्ति से दूध 
को नोलवर्ण में प्रकाशित करती है, इसो प्रकार ज्ञान, द्रव्यतः सम्पूर्ण श्रर्थ में 
व्याप्त नही होता, किन्तु भ्रपनो विचित्र शक्ति के कारख प्रर्थ को जान लेता है । 
अत “श्रर्थ मे ज्ञान हैं, ऐसा कहा जाता हैं । इसो प्रकार यदि प्र्थ मे ज्ञान है तो 
ज्ञान में भी प्र होना चाहिए, क्योकि यदि ज्ञान मे प्रर्थ नही है तो ज्ञान किसका 
होगा ? इसलिए ज्ञान में प्र्थ है। और अर्थ में ज्ञान है! इस दृष्टि से ज्ञान भीर 
ग्रथ॑ का विषय-विषयी-भाव सम्बन्ध है । 


प्रमाण 

प्रमाण के दो भेद 
वाचक उमास्वाति के तत्त्वाथथसृत्र' में बड़े वैज्ञानिक एवं गंभोर ढंग से 

प्रमाणों पर, जैन दृष्टि से, विचार किया है। उन्होंने आगमग्रन्थों में कहे गये 
(१) श्रभिनिबोधित, (२) श्रुत, (३) प्रवधि, (४) मन.पर्यय और (५) केवल इन 
पाँच प्रकार के ज्ञानो से संगति बैठाने के लिए प्रमाण के भो पाँच भेद किये है 
झ्लौर उनको परोक्ष तथा प्रत्यक्ष, इन दो श्रेणियों में विभाजित किया हैं . 

प्रमाण 


प्र दा परीक्ष 
| कद आय मिस स हब | 
| | | 
मति शर्त झवधि मनःपर्यय केवल 
लक्षण : प्रमाण का लक्षण निर्धारित करते हुए श्राचार्य उमास्वाति ने कहा 
है कि 'सम्यक ज्ञान ही प्रमाण है । प्रशस्त, श्रव्यभिचारी या संगत को 'सम्यक! 
कहते है । 
परोक्ष और प्रत्यक्ष 
परोक्ष और प्रत्यद्ष में केवल अपेक्षाकृत श्रन्तर है । परोक्ष श्रपेज्नाक्ृत प्रत्यक्ष 


है और प्रत्यक्ष भ्रपेक्षाकृत परोक्ष है। इन्द्रियजन्य वाह्म तथा अ्राम्यन्तर विषयों 
भा० द०--७ 
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का मतिज्ञान प्रनुमान की भ्रपेज्ञा से प्रत्यक्ष और पारमाथिक दृष्टि से परोक्ष है । 
सम्पूर्य कर्मबन्धों के नष्ट हो जाने पर ज्ञान के ये विकल्प भी नष्ट हो जाते है । 
जैन दर्शन मे प्रमाण के तीन भेद माने गये है : प्रत्यक्ष, अनुमान और शब्द । 
१. प्रत्यक्ष प्रमारण 

प्रत्यक्ष प्रमाण के दो भेद है : मति और श्रुत । प्रत्यक्ष होने से इनको लौकिक 
ज्ञान कहा गया है । दृश्य वस्तु का पूर्ण ज्ञान ही मतिज्ञान है और आगमो के द्वारा 
भ्राप्तवचनो से जो ज्ञान प्राप्त होता है उसे श्रृतज्ञान कहते हैं। मतिज्ञान के ही 
आद श्रतज्ञान होता है । 

मतिज्ञान : मतिज्ञान का प्रत्यक्ष चार प्रकार से होता है : भ्रबग्रह, ईहा, प्रवाय 
और धारणा । जिस ज्ञान में केवल विषय का ग्रहरा होता है उसे 'अवग्रह', अवग्रह- 
ज्ञान के बाद मन में जब विषय के प्रति जिज्ञासा होती हैं उसको ईहा', ईहा के 
बाद जब विपय का निश्चयात्मक ज्ञान हो जाता है तो उसे अवाय' और निश्च- 
यात्मक ज्ञान (अझ्रवाय) के बाद विषय के लिए मन में जो विचार बनता है उसको 
धारणा कहते है। 

श्रुतज्ञान : दूसरा लोकिक ज्ञान श्रुत है। 'श्रुत' श्र्थात्‌ सुता हुआ | भ्राप्तवचनों 
से सुनकर प्राप्त हुआ ज्ञान तथा प्रामणिक ग्रन्थों से अ्रध्यप्रन किया हुआ ज्ञान श्रुत 
ज्ञान कहलाता है । इसके लिए इन्द्रियज्ञान की भी आवश्यकता है । 
दोनों का श्रन्तर 

(१) मतिज्ञान केवल प्रत्यक्ष ( वर्तमान ) का विषय होता है, जब कि 
श्रुतज्ञान में भूत, वर्तमान, भविष्य, सभी काल के विषय हो सकते हैं। (२) 
जैनागमो में मतिन्ञान की अपेक्षा श्रुतज्ञान को श्रेष्ठ माना गया है। (३) मतिज्ञान 
में परिणाम संबद्ध रहता है, किन्तु श्रुतज्ञान में आप्तवचन होने के कारण परिणाम 
नही होता । 


२. परोक्ष प्रमाण 
परोज्ष प्रमाण के तोन भेद हैं : अवधि, मनः:पर्यय और केवल । 


अवधि ज्ञान : कर्मों के प्राशिक नाश हो जाने पर मनुष्य जब ऐसी ग्वस्था में 
पहुँचता है कि वह दूरस्थ, सूद्रम और भस्पष्ट का अन्तर मिटा देने वाली भज्ञानता 
को नष्ट कर डालता है, ऐसा 'सम्यक्‌ दर्शन ही अवधिन्नान' कहलाता है, भौर 
क्योंकि वह ज्ञान सोमित वस्तुओं का होता है, भ्रत- उसे श्रवधिसापेक्ष कहते है। 

सनःपर्यय ज्ञान : रागद्रेषादि मानसिक बाधाओं पर विजय प्राप्त कर लेने 
के बाद जब साधक अ्रन्य व्यक्तियो के हृदय के त्रकालिक विचारो को जान लेता 
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है तो ऐसे ज्ञान को 'मनःपर्यय ज्ञान! कहते हैं । इस ज्ञान को मनःपर्यय” इसलिये 
कहा जाता है कि वह दूसरे के मन के आशयों की जानकारी कराता है । 

केवल ज्ञान : जब मनुष्य झ्रात्मगत ज्ञान-बाधक कर्मों को विनष्ट कर डालता 
हैं तब उसको दिव्यदृष्टि प्राप्त होती है । यह दिव्यदृष्टि श्रान्तरिक होती है | इस 
विव्यदृष्टि से वह अनन्त ज्ञान का साक्षात्कार कर लेता है। यह ज्ञान जीवन्मुक्त 
अहंतो को होता है । 
३. प्रनुभान प्रमारण 

हेतु के द्वारा साध्यवस्तु का ज्ञान ही अनुमान है। उसके दो भेद है: 
स्वार्थानुमान और परार्थानुमान । 

स्वार्थानुमान . वाह्म दृष्टान्तो को देखकर श्रपने मन में, मन को समभाने के 
लिए किये गये अनुमान को 'स्वार्थानुमान' कहते है । उदाहरण के लिए आग और 
धुर्वाँ । अग्नि को देखने के बाद मनुष्य को श्रपने मन मे यह निश्चय होता है भाग 
झौर धुवाँ एक साथ रहते हैं। इस एक साथ रहने वाले श्राग-धुवाँ के संबंध को 
“्याप्ति' कहते हैं । यह व्याप्ति उसके हृदय में रहती है श्रौर बाद में कही जाते 
हुए उसने ऊँचे पर्वत पर उठता हुआ्आा धुवोँ देखकर यह निश्चय किया कि पर्वत 
पर आग हैं । इसमे वाह्य दृष्टान्त हुआ भ्राग और धुवाँ का नित्य सहचरत्व । 
उसके आधार पर देखने वाले ने अपने श्राप मे यह जान लिया कि “जहाँ थुवॉ 
रहता है वहाँ श्राग भी रहती है ।/ 

परार्थानुमान : यहो प्रक्रिया जब दूमरे के मन मे ज्ञान प्राप्त करने के लिए 
होती हे तो उस ज्ञात को परार्थानुमाना कहते है । इस के भी दो भेद है : 
पञचावयव परार्थानुमान झौर दशावयव परार्थानुमान । ये पञ्चावयव है प्रतिज्ञा, 
हेतु, दृष्टान्त, उपनय श्रौर निगमन । इसी प्रकार दशावयव हैं: प्रतिज्ञा, 
प्रतिज्ञाविभक्ति, हँतु, हेतुविभकति, विपक्ष, विपज्ञश्रतिषंध, दृष्टान्त, आशंका, 
आशंकाप्रतिपेध और निगमन । 
४. हेत्वाभास 

प्रनुमान प्रमाण के पद्ष ( पव॑त ), साध्य ( अ्रग्ति ) औौर हेतु 
( जैसे रसोईघर ), इन तीनो के सम्बन्ध से यदि विघटन हो जाय या इनमे से 
कोई प्रतिकूल हो जाये तो भ्रनुमान प्रमाण मे दोष भ्रा जाते है । इसी अनुमान दोष 
को 'हेत्वाभासः कहते है। यह तीन प्रकार का होता है: (१) श्रसिद्ध ( यह 
सुन्दर है, क्योकि बध्या-पुत्र है ), (२) विरुद्ध ( श्रग्नि शीतल है, क्योंकि वह्‌ 
द्रव्य है), (३) भनैकान्तिक॥( सभी वस्तुएं चाणिक है, क्योकि वे सत्‌ हैं ) । 
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४. शब्द प्रभारण 

आागमो ( शब्दों ) के द्वारा जा ज्ञान प्राप्त होता है उसको “शब्द प्रमाण” 
कहते है। यह लौकिक और ग्रलौकिक भेद से दो प्रकार का होता है। पिता 
झभोर विश्वसनीय वृद्ध व्यक्तियों के द्वारा कहा गया उपदेश लौकिक शब्द प्रमाण 
और आगमो मे तीथंकर महात्माओ को वाणियो की प्रामाणिकता अलौकिक 
ज्ञान है । 


नय विचार 


नय और प्रमारत का भ्रन्तर 

जैन दर्शन मे तत्त्वज्ञान के लिए नय, निन्षेप और प्रमाछ को आधार माना 
गया है । नय और प्रमाण यद्यपि तत्त्वत श्रभिन्न हैं, क्याकि इन दोनों के द्वारा 
ही किसी विषय का यथार्थ ज्ञान प्राप्त हाता हैं, किन्तु जहाँ प्रमाण से किसी 
प्रखराड वस्तु का ज्ञान होता हैँ, वहाँ नय से केवल वस्तु का आशिक ज्ञान होता 6 । 
यही दोनो मे अन्दर हैं । जो जीवादि पदार्थों का बोध कराये उसे 'नय' कहते है । 
नय के भेद 

नय के प्रमुख दो भेद है श्र्थ और शब्द | अथनय के चार भेद है. नैगम, 
सग्रह, व्यवहार और ऋतजु | इसो प्रकार शत्दनय के भी दो भेद है. समारूढिनय 
और एवम्भूतनय ! 
सप्तभगी नय 

जैन दर्शन मे जो प्रमाण गिनाये गये हैं उनमे 'नय' का भो एक स्थान 
हैं । न्याय दर्शन में इस 'नय' को “परामर्श” कहा गया हैं, जिसको कि भ्न्वयी' 
तथा “ब्यतिरेकी' श्रथवा अस्तिवाचक तथा 'ास्तिवाचक, इन दो भेंदो में 
विभाजित किया गया है । किन्तु जैन दर्शन मे परामर्श ( नय ) के सात भेद या 
प्रकार बताये गये हैँ, जिनके अन्तर्गत तर्कशास्त्र के उक्त दोनो भेद समाविष्ट हो 
जाते है। 

सारे संसार के चेतन भ्रौर अचेतन, दोनो प्रकार की वस्तुओं का सम्यक्‌ निर्णय 
“नय' ढ्ारा ही स्वीकार किया गया हैं। जीव, भ्रजीव, पाप, पुणय, भ्रास्रव, बन्ध, 
सबर, निर्जरा और मोक्ष आदि नव तत्त्वों का ज्ञान, प्रमाण तथा नय द्वारा होता 
है । प्रमाण वह है, जिसके द्वारा तत्त्वों का सपूर्ण रूप से ज्ञान ही, और नय वह 
है जिसके द्वारा तत्त्वों के एक देश का ही ज्ञान हो | विधि और निबंध के कारण 
सप्सभंगी के ये दो भेद किये गये है । 
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सप्तरभंगो नय वह नय है, जिसमे सात भंग ( वाक्य ) हों 'सप्तानों भंगानों 
जासयानतां समाहार:ः सप्तभंगी' । जैन दर्शन में वस्तु को अनेक धर्मात्मक कहा 
गया है। ये धर्म अविरुद्ध होते हैं भौर इन अविरुद्ध धर्मों का निश्चय करना ही 
सप्तभंगी नय के सात वाक्यो का कार्य है । इसलिए सप्तभंगों वह नय है, जिसके 
द्वारा किसी वस्तु के नानाविध धर्मों का निश्चय किया जाता है। 
जैन दर्शन के प्रनेकान्तवाद को झाषारभित्ति इसी सप्तभंगी नय पर 
आधारित है। वें सात भग या वाक्य है : 
१. स्यादस्ति घट (शायद घट है) 
स्थान्नास्ति घट (शायद घट नही है) 
स्थादस्ति नास्ति च घट (शायद घट है भी और नहों भो है) 

- स्पादवक्तव्यों घट (शायद घट वर्शानातीत है) 
स्पादस्ति चावक्तव्यश्च॒ घट (शायद घट है भी शौर श्रवक्तथ्य भो है) 

. स्पान्नास्ति चावक्तव्यश्व घट (शायद घट नहीं है श्रौर श्रवक्तव्य भी है) 
स्थादस्ति नास्ति चावकक्‍तव्यश्व घट (शायद घट है, नहीं भी है भौर 
ग्रवकक्‍तव्य भो है) । 

इस सप्तवाक्य का श्राशय समभके से पूर्व उनमे प्रयुक्त 'स्थात्‌'*, 'अस्ति' श्रौर 
“घट, इन तोन शब्दों का प्रभिप्राय समझता आझ्रावश्यक है । 

स्थान इस 'स्थात' शब्द का इसलिए प्रयोग किया गया है कि कोई वाक्य 
किसी एक निश्चयात्मक श्रर्थ का बोधक नहीं है, बल्कि उसमे दूमरे श्रर्थ भी 
समन्वित हैं। उनको समझना भी आवश्यक है । 

ग्रस्ति 'भप्रस्ति' शब्द वस्तु में धर्मो को स्थिति का सूचक है। वस्तु में धर्मो 
की यह स्थिति आठ प्रकार से हो सकतो है काल, ग्रात्मनूप, अ्र्थ, सम्बन्ध, 
उपकार, गरिदेश, ससर्ग और शब्द । इन झ्राठ प्रकार *के बस्तुधर्मों का स्पष्टीकरण 
सप्तभगी नय के विवेचन में किया जायगा। 
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घट जिम प्रकार किपी वस्तु के धर्मों की स्थिति श्राठ प्रकार से 
विद्यमान रहती हैं वैसे हो वस्तु को वास्तविक स्थिति चार प्रकार की मानी 
गयी हैं नाम, स्थापना, द्रव्य और भाव । उदाहरण के लिए मिट्रों से भ्रनेक 
वस्नुएँ बनती हैं, किन्तु 'घट' नाम एक हो वस्तु का है। स्थापना” का आशय 
उस स्थान से हैं, जिसमे वह घट रखा गया है। घट में जो मृत्तिका है बही 
“द्रव्य! है । घट जिम काल मे वर्तमान है वह उसका भाव कहलाता है। वह 
काल वर्तमान ही हो सकता है, भूत, भविष्यत्‌ नहीं। झाशय यह है कि किसी 
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वस्तु के वास्तविक स्वरूप को जानने के लिए उक्त चार बातो का होना 
आवश्यक है । 


सात वार्क्यों का प्रतिपादन 


१. स्थादस्ति घट: 

जैन ताकिको ने प्रत्येक 'नय” के साथ स्थात्‌' शब्द की योजना साभिप्राय 
की है । उनका यह प्रभिप्राय है कि कोई भी नय' निरपेक्ष या एकान्त रूप से 
सत्य नही है, बल्कि भ्रापेक्षिक है । 

'शायद घट है! इसका पहला श्राशय यह हैं कि घड़ा अपने नाम, स्थापना, 
द्रव्य और भावरूप से विद्यमान है; किन्तु शायद' उसके साथ इसलिए जोड दिया 
गया हैं कि यह न समझा जाय कि घड़े में ये हो बाते सतत विद्यमान रहती है | 
उसमें जो लाल रंग हैं वह॒ किसी विशेष परिस्थिति में है, बल्कि सर्वदा सब 
परिस्थितियों में नही हैं । 

२. स्पाज्नास्ति घट: 

शायद घट नही है! इसका यह श्लाशय हुआ कि परनाम, पररूप, 
परद्रव्य और परकाल ये घट नही है। किन्तु इस वाक्य से घट के निषेध 
को अभिव्यक्ति नही होती है। “नहीं कहने से उसका सर्वथा श्रभाव नहीं हो 
गया, बल्कि उसका भ्रस्तित्व गौण हो गया । यह वाक्य प्रथम वाक्य के विरुद्ध 
नही है। 

स्यात्‌” शब्द से यह भ्राशय निकलता है कि जिस घडे के सम्बन्ध में परामर्श 
हुआ हैं वह विशेष समय में नही है । भ्रर्थात्‌ इस समय वह उस स्थान पर नहीं 
है, जहाँ के लिए उसके सम्बन्ध में परामर्श दिया गया था। 

३. स्थादस्ति तास्ति च घट: 

शायद घडा है, और नहीं भी हैं इस संयुक्त परामर्श की इसलिए 
झावश्यकता हुई कि घडा कभी लाल हो सकता है, कभी दसरे हो रग का भी 
हो सकता हैं । इस तीसरे ताकिक परामर्श से किसी वस्तु के होने श्रौर न होने, 
इन दोनो बातो का एक साथ बोध होता है । 

ब्रस्ति' से घट की निजरूप सत्ता का होना बताया गया हैं भौर 'नास्ति' 
से, परसत्ताप्रधान होने के कारण उसका नहीं होना बताया गया हैं। जब घट 
के प्रस्तित्त की शोर देखो तो उसका होना पाया जाता है, किन्तु उसके पररूप 
की और देखो तो उसका नही होना भी पाया जाता हैं । 
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४. स्थादवक्तव्यों घट: 

'शायद घट ऐसा है, जिसके सम्बन्ध में कुछ नही कहा जा सकता है” इसका 
आशय यह हैं कि एक समय में घट के निजरूप की सत्ता और: उसके पररूप 
की सत्ता प्रधान होने से बह भ्रव्यक्त हो जाता हैं | श्रर्थात्‌ ऐसी वस्तु, जो एक 
ही समय में अपने निजरूप तथा पररूप, दोनो की प्रधानता रखती हो, उसके 
सम्बन्ध में इसके भ्रतिरिक्त और कहा ही क्या जा सकता हैं कि वह श्रवर्णानीय 
(अव्यक्त) है । 

इस परामर्श मे एक वस्तु के परस्पर विरोधी गुणों पर एक साथ विचार 
किया गया हैं। ऐसो दशा में उसको 'स्पादव्यक्तमभ' हो कहा जा सकता हैं। 
उदाहरण के लिए यदि यह पूछा जाय कि प्रत्येक समय और सभो अवस्थाओं में 
घडे का क्या रग होता हैं तो इस स्थिति में घडे के रग के बाबत कुछ कहा ही 
नही जा सकता हैं । 

५. स्थादस्ति चावकक्‍तव्यद्च घट: 

'शायद घट है, और भ्रव्यक्त भी है” इस वाक्‍य का पभ्रर्थ यह हैं कि यदि घट 
के द्रव्य रूप (मत्तिका) को देखे तो घट है, किन्तु उसके द्रव्य रूप (मृत्तिका) भौर 
उसके परिवर्तनशील रूप, दोनों को एक समय में देखे तो उसका अस्तित्व स्वीकार 
करने पर भी यह कहना पड़ेगा कि बह गअ्व्यक्त है । 

उदाहररण्प के लिए किसी विशेष परिस्थिति में हम घट को लाल कह सकते 
है किन्तु जब दृष्टि का निश्वितीकरगा न हो तो उस दशा में घड़े के रंग का 
वर्गन करना भ्रमगत हो जाता हैं । उस हालत में यह कहना पड़ता हैं कि वह 
लाल हैं तो, किन्तु भ्रव्यक्त है । 

६. स्थाज्नास्ति चायक्तव्यश्च घट: 

'शायद घट नही है और श्रव्यक्त भी है इस परामर्श का यह तात्पर्य हुआ 
कि घट श्रपने पर्याय रूप को अपेक्षा नही रखता, क्योंकि वे रूप क्षण-चाण में 
परिवतित होते रहते हे । इसमें असत्तारहित श्रव्यक्त की भावना की प्रधानता है। 
इसका यह झाशय है कि स्यात्‌' नही हैं श्र वह श्रव्यक्त भी हैं । 

७. स्थादस्ति नास्ति चावक्तव्यह्य घट: 

शायद घट हैं, नही भो है श्रौर वह अव्यक्त भी है इस वाक्य में 
द्रव्यपर्यायों के एक साथ होने और भ्रलग-अलग होने के कारण घट का अ्रस्तित्त्व, 
प्रनस्तित्त्व तथा अ्वक्‍तब्यत्त्व सूचित किया गया है । उदाहरण के लिए मृत्तिका 
की दृष्टि से वह 'है', उसके क्षण-क्षण मे रूप बदलते रहते है, भ्रतः वह "नहीं है” 
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झोर इन दोनो पर्यायों का एक साथ समन्वय होने के कारण वह ॒'भव्यक्त' 
है। 

इस प्रकार जैन दर्शन में सप्तभंगी नय का विवेचन किया गया । नय की 
इन सात विधाप्नों को देखकर कहा जा सकता है कि किसी एक वस्तु का निर्णय 
करने के लिए उसको पझनेक दृष्टि से देखना पड़ता है, क्योकि जब तक हम, 
प्रत्येक वस्तु में श्रवस्थित भनेक धर्मों का परिचय न प्राप्त कर लेंगे तब तक उस 
वस्तु के प्रति हमारा ज्ञान अधूरा भर हमारी व्यवस्था प्रपूर्ण कही जायगी । 


जैन-दर्शन के मुख्य नौ तत्त्व 


जैन दर्शन में नौ प्रकार के मुख्य तत्त्व माने गये है, जिनके नाम है. १ जीव, 
२ झ्जीन, ३ भ्राखव, ४ बंध, ५ संवर, ६ निर्जरा, ७ पुएय, ८ पाप और 
&€ मोक्ष । 

जोवब : प्रजीव : जिन पदार्थों में चेतना है वे 'जीव' कहलाते है| यह जड़ 
शरीर तथा इसी की तरह दूसरे जड पदार्थ 'प्रजीब' है । जीव और अजीव दोनों के 
संबंध में श्रागे श्रलग से भी विचार किया गया है । 

श्रात्नव : भ्रच्छे तथा बुरे कर्मो के द्वार को 'आ्राज्नव' कहते हैं । 'खव' नाम 
“बहने का हैँ । भ्रात्मा की ओर कर्मों का बहना हो श्रास्रव' हैं। जिस प्रकार नाले 
का गंदा पानी तालाब में गिरकर तालाब को गदा कर देता है उसी प्रकार संसार 
के विषय इन्द्रियों के नाले से बहकर आत्मा में प्रवेश करते हैं और उसको मलिन 
कर देते है । 

बंध : श्रात्मा का कर्मो में भर कर्मो का आत्मा में मिल जाना ही 'कर्मबंध' 
है । जिस प्रकार पुरानी लकडी को झ्ग्नि जल्दी ही जला तो देती है उसी प्रकार 
राग से रहित होकर और क्रोध का परित्याग करके जीव अपने कर्मो को जल्दी 
ही नष्ट कर देता है । 

संबर * आत्मा में कर्मो का प्रवेश न होने देना हो 'सवर' कहलाता हैं। 
'संवर' का भ्र्थ है 'रोकना' । भले, बुरे कर्मो के श्रास्नव (धारा) को आत्मा में 
जाने से जो रोक देता है वही संबर' हैं । 

निर्जरा : कर्मो के प्रभाव को तप आदि साधनो के द्वारा निर्जरणख कर डालना, 
अर्थात्‌ ऐसे उपाय करना, जिनसे कर्म क्षय हो जायें, “निर्जरा' है । 

पाप : हिसा करना, झूठ बोलना, चोरी करना, उदस्डता का व्यवहार 
करना और माँगना, ये सभी पाप है । 
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पुष्य : इनके विपरोत, अहिंसा, सत्य, अस्तेय, ग्रक्रोध और पश्परियग्रह, ये 
शुराय हैं । 

मोक्ष : जीव से लेकर पाप तक के श्राठ कर्म जीवो के गुरणों को ढाँप लेते 
है । उनका नाश कर देना ही मोक्ष है । 
कर्मो' के नाश करने के तीन साधन 

हन श्राठ प्रकार के कर्मों को तीन तरह के साधनों या उपायो द्वारा नष्ट 
किया जा सकता हैं। ये तीन साथन है : १. सम्यक दर्शन, २. सम्यक्‌ ज्ञान और 
३. सम्यक चारित्र । इन तीनों का एक हो नाम '“रत्लत्रयी' ( तीन रत्न ) है। 

जीव से लेकर पाप तक से पआ्राठ कर्मों मे किसी प्रकार की रुचि न करना 
सम्यक्‌ दर्शन है। धर्म का ऐसा ज्ञान, जिसमे सदेह तथा भ्रम न हो ऐसा 
यथार्थ ज्ञान हो 'सम्यक ज्ञान है । निर्दोष तथा पवित्र आचरण ही “सम्यक्‌ 
नारित्रि है 

द्रव्य सिद्धान्त 

द्रव्य का स्वरूप 

जैन दर्शन का द्रव्य-सिद्धान्त बडा ही जटिल हैं। द्रव्य की परिभाषा करते 
डए बहाँ कहा गया हैं कि जिसमे गुरण और पर्याय हो वह द्रव्य है गुणशपर्याव्वव्‌ 
ब्रब्यस्‌! । गुरण उसका स्वरूप घर्म है और पर्याय आगस्तुक धर्म । स्वरूप धर्म 
नित्य है और झागन्तुक धर्म परिवर्ततशील । स्वरूप धर्म द्रव्य में सतत विद्यमान 
रहता है श्र आगन्तुक धर्म बदलता रहता हैं। उदाहरण के लिए आत्मा का 
स्वरूप धर्म हैं चंतन्य, जो कि उसमे सर्वदा विद्यमान रहता है भ्रौर ग्रात्मा के 
आगन्तुक श्र्म हैं सकत्प, इच्छा, क्रिया आदि । जिनमें नित्य परिवतंन होता 
रहता है । 

यह ससार द्रव्यों से निमित है । ग्रत द्वब्यों के स्वरूप के अनुसार ससार भो 
नित्य-अ्नित्य, दोनो है । सत्‌ होने से द्रव्य उर्त्पत्ति, क्षय श्र स्थिरता से युक्‍त है । 
द्रष्य के भेद 

द्रव्य के दो भेद है. अस्तिकाय और अ्नस्तिकाय । काययुक्त द्रव्य प्रस्तिकाय 
और काल को गअ्ननिस्तकाय द्र॒ब्य कहते है । उनमे भी श्रस्तिकाय द्रव्यो के दो भेद 
हैं. जीव और अ्रजीव । 
जीव 

चेतन द्रव्य को जीव या श्रात्मा कहते हैं। ससार की दशा में पझात्मा, 
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जीव कहलाता है। उसमे प्राण तथा शारीरिक, मानसिक एवं इन्द्रियजन्य शक्ति 
विद्यमान होती है । जीव मे शुद्ध ज्ञान तथा दर्शन श्रर्थात्‌ निविकल्प और सविकल्प 
ज्ञान रहता हैं। व्यावहारिक रूप में कर्म की गति से जीव में श्रौपशयिक, ज्षरिक, 
क्ञायोपशमिक, झौदयिक श्रौर पारिणामिक, ये पाँच भावप्राण रहते है, जिनके 
कारण उसका विशुद्ध रूप ढक जाता है । 

द्रव्य के रूप में परिर्तत होकर वही भावषदशापक्न प्राण 'पुदूगल' कहलाता हैं 
और वही पुद्गलयुक्त जीव 'ससारी' कहलाता हैं। प्रत्येक वस्तु की दो श्रवस्थायें 
होती है : भाव और द्रव्य । अव्यक्त श्रवस्था को भाव झौर व्यक्त श्रवस्था को 
द्रव्य कहते हैं । जैन दर्शन परिणामवादी हैं । प्रत्येक वस्तु एक स्वरूप को छोडकर 
दूसरा स्वरूप धारण करती है, श्रर्थात्‌ भाव द्रव्य मे शोर द्रव्य भाव मे परिणतव 
होते रहते है । 
जीव के गुण 

विशद्ध दशा में जीव ज्ञान और दर्शन से सयुक्त है । वह नित्य, भ्रमृर्त, कर्ता, 
स्थल कर्मफलो का उपभोक्ता, सिद्ध श्रोर ऊर्ध्वगामी है । जीच मे शब्रविद्या होती 
हैं, जिसके कारण वह “कर्म' में प्रवेश करता है श्रौर वन्धन में बंध जाता है । 
बद्ध जीव चंतन्य प्रीर नित्य परिणामों हैं। उसमे 'सकोच” और “विकास दो 
गुणा वर्तमान रहते है, जिनके कारण वह हाथी के शरीर में प्रवेश कर हाथी 
जितना बड़ा हो जाता हैं और चीटी के शरीर में प्रवेश कर चीटी जितना 
छोटा हो जाता है । जिस भी शरोर में वह प्रवेश करता हैं उसी का रूप ले लेता 
है । वह श्रम है। श्रतएव देखा नहीं जा सकता, किन्तु उसकी उपस्थिति 
अनुभव से जानी जाती है । बन्धन से मक्‍त होने पर जीव में 'सम्यक्‌ ज्ञान की 
अ्रभिव्यक्ति होती हैं श्रौर उसी के कारर्प वह मक्ति की श्रोर श्रग्नसर होता है । 
जीव में प्रदेश! होते है । गझ्रत वह पर्याययुक्त या श्रस्तिकाय कहा जाता हैं । 
उसमे शभ्रवयव होते है | श्रतः वह प्रवयवी कहा जाता है। 
परिणारी 

जीव प्रति क्षण परिणामी होता हैं। उसका एक क्षण में जो स्वरूप हैं, 
दूसरे क्षण वह बदल जाता हैं। उसमे उत्पाद (उत्पत्ति ), व्यय (द्ञय) और 
प्रौव्य (स्थिरता) ये तोनों विद्यमान रहते हैं। यह 'काल' के प्रभावसे हैं! 
स्वभाव से जीव में अन्त ज्ञान, भ्रनन्त दर्शन तथा श्रनन्त सामर्थ्य पश्रादि गुण 
वर्तमान रहते है, किन्तु कर्मों से बद्ध होने के कारण उसके ये गुर प्रकट नहीं 
हो पाते । चेतना, (अ्रनुभूति) तथा उपयोग (चेतना फल), ये दो प्रमुख गुण जीव 
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के है। उपयोग के दो भेद हैं : ज्ञानोपयोंग और दर्शनोपयोग, जिनको क्रमश: 
सबविकल्प और निरधिकल्प ज्ञान कहते हैं। मति, श्रुत, अवधि, मन.पर्यय, केवल 
और तीन विपर्यय--कुमति, कुश्नुत, विभंगावधि, ये झाठ सविकत्प ज्ञान है । 
इनमे केवल ज्ञान कर्मो के नाश हो जाने के बाद नष्ट हो जाता हैं । 
पर्याप 

परिणाम ही पर्याय कहलाता है! दिव्य, मानुष, नारकीय श्नौर तिर्यक्‌, 
ये जीव के चार पर्याय है। पर्याय के प्रमुख दो भेद है: द्रव्यपर्याय और 
गुरापर्याय । भिन्न-भिन्न द्रव्यों में एकता का अ्रनुभव जिससे होता है वह द्रव्यपर्याय 
है । परिणाम के कारण द्रव्यों के गुरयों में जो परिवर्तन होता है उसे “गुगापर्याय! 
कहते है । 
जीव के भेद 

जीव के दो प्रमुख भेद हैं बद्ध और मुक्त । बद्ध जीव संसारी है । उसके 
श्रम (जंगम) भ्रौर स्थावर दो भेद होते है । स्थावर जीवो में केवल त्वगिन्द्रिय 
होती है । ज्ञिति, जल, तेज, वायु तथा वनस्पतियाँ 'स्थावर” जीव है । जिन जीवों 
में एकाधिक इन्द्रियाँ होती है वे 'त्रसा कहलाते है । मनुष्य, पशु, पक्षी, देवता, 
नारकीय, ये सभी त्रस” जीव है। इनमे पाँचो इन्द्रियाँ होती है। ये त्रस जीव 
अलग-अलग शरीरो के घारर करने से श्रलग-प्रलग होते है, जैसे पृथ्वीकाय, 
अपकाय, वस्तुकाय झऔर तेजकाय । मुक्त जीव इन सबसे परे हैं। उसमे ज्ञान, 
दर्शन भ्रादि होते है । 
श्रजी तब 

श्रजोब द्रव्य वे है, जिनका शरोर प्रजीवों में होता है । अजीव के पाँच भेद 
हैं : धर्म, श्रवर्म, आकाश, पुदूगल और काल । इनमे पूर्व के चार अस्तिकाय' 
ओऔर काल को भअनस्तिकाय' कहते है । 
ध्रजोब के गुर 

अजीव द्रव्य मूलत॒शभ्रविनश्वर हैं| पुद्गल के श्रतिरिक्‍त ग्रन्य अजीव द्वव्यो 
में रूप, रस, गंध, स्पशं नही होते । पुदूगल में चारों रहते है । धर्म, भ्रधर्म श्रौर 
ग्राकाश एक-एक हैं ; किन्तु पृद्गल अनेक है । प्रथम तीनो क्रियाहोन है; 
किन्तु पुदूगल सक्रिय है। इन पाँचो श्रजीव द्रव्यों का स्वरूप इस प्रकार 
है । 
पाँच प्रजीव द्रव्य 

१. धर्माल्तिकाय : यह न तो क्रियाशील है न क्रिया का उत्पादक है, किन्तु 
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अन्य क्रियाशील पुदूगलों की क्रिया मे सहायक होता है । इसमे रूप, रस, भंध, 
स्पशं नहीं होते । यह लोकाकाश मे व्याप्त है। परिणामी होने पर भी वह मूलतः 
नित्य है। 

२. अधर्मास्तिकाय : वह लोकाकाश मे व्याप्त है। स्व॒मभावतः वह अ्रमूर्त 
है | नित्य है, गतिहोन है । जब जीव तथा पुद्गल विश्वामावस्था में होते है तब 
अधर्मास्तिकाय उन्हें सहायता देता हैं। इसमे भी रूप, रस, गंध, स्पर्श नहीं 
होते । 

३ ब्राकाशास्तिकाय : बिना प्राकाश के श्रस्तिकाय द्र॒व्यों का ठिकाना 
नहीं है। जीव, घर्म, अधर्म, काल तथा पुदुगल को उनके उपयुक्त 
स्थानों का भ्राशय देनेवाला आकाश' ही है। इसी को 'लोकाकाश”' कहते 
है । 

४. पुदग लास्तिकाय : जो सघटन तथा विघटन के द्वारा परिणाम को प्राप्त 
करे वह पुदुगल' नाम का अजीब द्रव्य है। उसमे रूप, रस, गन्ध, स्पर्श चारो 
होते है। वह सीमित झौर मूर्त होता है । उसमे मदु, कठिन, गुरु, लघु, 
शीत, उष्ण, स्निग्ध तथा रूक्ष ये आठ प्रकार के 'स्पर्श होते है। उसमे तिफत, 
कटु, श्रम्ल, मधुर, तथा कथषाय ये पाँच प्रकार के 'रस” होते है | उसमें सुरभि 
और श्रसरभि दो प्रकार को गन्ध है। उसमे कृष्ण, नील, लोहित, पीत तथा 
शक्ल, ये पाँच प्रकार के 'रूप' होते है । 

पुदूगल के स्वरूप का अलग से विवेचन किया गया हूँ । 

५. काल : काल सतत विद्यमान रहता है। इसी लिए पुदुगल 'में 
सतत गति रहती है । श्रन्य द्रव्यों के परिस्णमो का कारण काल हो हैं। 
उसी का श्रपर नाम समय” है, जिसकी भिन्न-भिन्न श्रवस्थाये हैं घंटा, 
मिनट, दिन, रात झादि। समय परिसामभव' और जणिक हैँ । काल 
का वह अ्रणु कहजाता हैं। 'काल अंग (समय) ग्रलग-पश्रलग प्रदेशों में 
रहकर परस्पर नहीं मिलते। वे अदृश्य, अमृतं, अक्रिय तथा असंख्य है। 
“निश्चय काल' नित्य है श्रौर वह द्रव्यों के परिणाम में सहायक होता है । 
वह समय का आधार है। व्यावहारिक दृष्टि से समय को 'काल' भी 
कहते है । 
काल के भेद 

काल के दो भेद है: पारमारथिक और व्यावहारिक । पारमाथिक काल 
नित्य एव निशकार है और व्यावहारिक काल सादि तथा सान्‍्त है। प्र्वस्ड 
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द्रब्य होने के कारण तथा उसके विश्व भर में व्याप्त होने के कारण उसको 
“अ्मस्तिकाय' कहा जाता हैं । 
द्र्ब्य 


अग्रस्तिकाय ग्रनस्तिकाय 
(काल) 
हि | 
जीव जीव 


धक्का जज पर खाल | न | 








मुक्त बद्ध पुद्गल आकाश धरम ग्रधम 
। है 
पी है 
जगम स्थावर अरखु सधात 


| 
हि शत 
पच्रन्द्रिय चतुरिन्द्रिय त्रिरिन्द्रिय द्वीन्द्रिय 








स्याद्वाद 

स्थाद्राद” का सिद्धान्त जैन तत्त्वज्ञान की आधारशिला है। ' स्यात्‌र और 
'वाद' इन दो शब्दो के योग से स्याद्वाद” शब्द की निष्पत्ति हुई है। स्यात्‌' का 
अ्रथ है कथचित्‌, किसी प्रकार से या किसी भ्रपेज्ञा से | वाद' कहते है सिद्धान्त 
या मन्तव्य को। ग्रत. उसकी परिभाषा हुई वस्तु के तत्व-निर्णय में जो 
बाद श्रपेज्षा की प्रधानता पर निर्भर हैँ वह स्याद्वाद हैं ।' 

स्थाद्गाद के भ्रनुसार वस्तु अनेक धर्मात्मक है (अभ्रनन्‍्त धर्मात्मकं रत) । 
इसका यह आशय हुआ कि वस्तु अनेक गुणों या विशेषताओं से युक्त है । जब 
हम किसी वस्तु के सम्बन्ध में कुछ कहते है तो उसके एक धर्म को प्रमुख भोर 
भ्रन्‍्य धर्म को गौण बताते है । भ्रनेक धर्मात्मक वस्तु का जो स्वरूप हमारे सामने 
मूर्तरूप मे प्रत्यक्ष है उसके भ्रतिरिक्त भी उसका एक अप्रत्यक्ष रूप है। वैज्ञानिक 
श्राविष्कारों के द्वारा यह सिद्ध हो गया है कि प्रत्येक वस्तु का एक रूप श्रव्यक्त 
एवं श्रप्रकट भी रहता है । 

वस्तु के व्यक्त और श्रव्यक्त सभी धर्मो का पर्णा ज्ञान प्राप्त करने के बाद 
ही हम वस्तु का पूर्ण ज्ञान प्राप्त कर सकते है । इसके विपरीत वस्तु के एकागी 
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स्वरूप या गुण को लेकर उसी में वस्तु की परिपूर्णता मान लेना वस्तु के वास्तविक 
स्वरूप को न समभने के ही बराबर है । वस्तु या पदार्थ के भ्रनन्त धर्मात्मक स्वरूप 
को विभिन्न दृष्टिकोशों से परीक्षण करने, समझने शौर व्यक्त करने को विधा को 
ही जैन तत्त्वज्ञो ने स्याद्ाद', अनेकान्तवाद' या “अपेक्षावाद” का नाम दिया है। 

वस्तु के व्यक्त रूप पर आधारित हमारा वस्तुज्ञान श्रापेत्षिक सिद्ध होता है। 
ग्रापेक्षिक, भ्रर्थात्‌ एक वस्तु, एक अपेक्षा से जैसी है, भ्रन्य अपेक्षात्री से वह दूसरी 
प्रकार की भी हो सकती है । उदाहरण के लिए नींबू श्ौर नारंगी को एक साथ 
रखकर उनमे नारंगी को ही बडा मानना पड़ेगा, किन्तु नारंगी से जब 
नारियल की तुलना की जायगी तो उसी को हमे छोटा कहना पड़ेगा। इसलिए 
जैन तत्त्वज्ञो को कहना पडा कि यह जो गुरुत्व या लघुत्त्व हमारे व्यावहारिक 
जोवन में देखने को मिलता हैँ वह अ्रापेक्षिक हैं । 

ससार के सभी धर्म और दर्शन सत्य है, किन्तु उनके जब ब्राशिक सत्य 
को लेकर शेष रूप को अ्रवहेलना की जाती है तो वह गृहीत सत्य भी एक प्रकार 
से संकुचित एवं श्रसत्य-सा जान पडता है। 'स्याद्राद' के सिद्धान्त के श्रनुमार 
एक बहुत बडी बात यह है कि उसमे जन-समान्य के लिए स्पष्टरूप से कहा गया 
हैँ कि प्रत्येक व्यक्ति श्रपने दृष्टिकोश को सही समझे; किन्तु दूसरे का विरोधी 
लगने वाले दृष्टिकोश की भी समझे । दुसरे के दृष्टिकोण को श्रसत्य समभने का 
अर्थ होता हैं अपने ही दृष्टिकोण को मिथ्या साबित करना । इस सम्बन्ध में जैन 
विद्वानों ने व्यावहारिक दृष्टि से श्रनेक उदाहरण प्रस्तुत करके श्रपने 'स्याद्माद' 
के सिद्धान्त की अ्रव्यर्थंता सिद्ध की हैं। जैसे लोक में देखा जाता है कि एक ही' 
व्यक्ति पिता, पुत्र, चाचा, भतीजा, मामा, भानजा श्रादि सब कुछ हैं। ये श्रनेक 
धर्म लोकदृष्टि से एक ही व्यक्ति में सिद्ध है। जैसे ये भ्रनेक धर्म एक ही 
व्यक्ति में रह सकते हैं; जैसे पिता, पुत्र, चाचा, भतीजा झादि प्रनेक धर्म भिन्न- 
भिन्न अपेक्षा से एक ही व्यक्ति मे रहते हैं उसी प्रकार एक ही पदार्थ में नित्य 
और झनित्य, दोनों प्रकार के धर्म भिन्न-भिन्न श्रपेक्षा से रहते हैं। यह सापेक्ष 
सिद्धान्त हमे बताता हैं कि जो व्यक्तित अपने पुत्र का पिता है वह अपने पृत्र का 
पुत्र नही हो सकता, किन्तु एक श्रपेक्षा से वह भी श्पने पिता का पुत्र हैं। इसी 
दृष्टि से पदार्थ, द्रव्य की शपेक्षा नित्य है, किन्तु पर्याय को श्रपेक्षा से श्रनित्य है । 
पूर्णा सत्य ही सापेक्ष सत्य है 

कुछ विद्वानों ने स्याह्राद को लोकव्यवहार तक ही सीमित रखा है और कहा 
हैँ कि वह श्रापेक्षिक सत्यो को पूर्ण सत्य मानने की प्रेरणा तो देता है; किन्तु 
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निरपेक्ष या संपूर्ण सत्य की कल्पना किये बिना जैनो का स्याद्वाद तर्क की कसौटी 
पर खरा नहीं उतरता है । इस मन्तव्य के विपरीत जैन दर्शन के स्याद्वादों ग्राचार्यों 
का कथन हैं कि 'सापेक्ष सत्य के विषय में जो सन्देहशोलता प्रतोत होती हैं उसका 
एक कारण यह है कि सापेक्ष सत्य को पूर्स सत्य या वास्तविक सत्य से परे को 
वस्तु सोच लिया जाता है । किन्तु वास्तव में सापेक्ष सत्य उससे भिन्न नहीं है । 
ऊपर के उदाहरण से प्रत्येक व्यक्ति यह समझ सकता है कि नारंगी छोटी है या 
बडी ? वहाँ वास्तविक एवं पूर्य सत्य यही है कि अ्रपने से छोटे-बडे पदार्थों की 
अपेज्ञा वह छोटी भी है श्रोर बडो भो ।' श्रत सापेक्ष सत्य ही पूर्ख सत्य है । 

स्थाद्गराद को लोकव्यवहार तक ही सीमित रखने को वात भी उपयुक्त नहीं 
जान पहती है । 'प्रन्ययोगव्यवच्छेदिका' मे कहा गया है कि एक क्षुद्र दीपक से 
लेकर मह॒त्‌ व्योम तक की सारी वस्तुओं पर स्याद्वाद की मुहर अंकित है 
(ग्रादीपव्योम समस्वभावं स्थाद्वादमुद्रानतिभेवि बल्तु)। इसलिए काल, भाव 
को अपेक्षा द्रव्य सब कुछ हैं । ग्रोर काल, भाव की अपेच्षा द्रव्य सब कुछ नही भी 
हैँ, यह जो सप्तभगी तत्त्व हें उसका आशय यही है कि स्यथाद्वाद का सिद्धान्त 
केवल लोक-व्यवहार तक ही सीमित नहीं है । 
शकराघ्चारय श्रौर स्पाद्वाद 

श्राचा्य शकर ने जैनों के स्यथाद्ाद को सशयवाद तथा अनिश्चितताबाद 
को मज्ञा दी हैं । उसका कारण यह है कि उन्होने 'स्यादस्ति' का 
आशय 'शायद' के रूप में ग्रहय्य किया है। किन्तु -आचार्य शकर के इस मन्तव्य 
को जैन दाशंनिक स्वीकार नही करते है । वे वस्तु को श्रनेक धर्म (गुण) वाली 
कहते है और 'स्यथादस्ति' के साथ 'एव' शब्द का प्रयोग करते हे। इसलिए 
स्पाद्वादी सिद्धान्त का समर्थक विद्वान्‌ किसी भो वस्तु के सम्बन्ध में निर्णाय देते 
हुए यही कहेगा कि अमुक श्रपेज्षा से ही ऐसा होता है । 

शकराचार्य ने जो यह शका व्यक्त की हैं कि एक ही पदार्थ में नित्य और 
प्रनित्य धर्म नही रह सकते हैं उसका उत्तर ऊपर के उदाहरण में दिया जा चुका 
है । अर्थात्‌ जैसे एक ही व्यक्ति अपने पुत्र को अपेक्षा पिता है और अपने पिता 
की भ्रपेज्ञा पुत्र भो है, इसी प्रकार एक ही पदार्थ मे दो विरोधी धर्म श्रपेत्षाभेद 
से रहते है । उदाहरण के लिए केन्द्र में बैठा हुआ व्यक्ति उसके चारो ओर खड़े 
हुए व्यक्तिपो के भ्रपंज्ञाभेद से भिन्न-भिन्न दिशाग्रो में बैठा हुआ सिद्ध होता है । 
उस्ती प्रकार पदार्थ के नित्यानित्य धर्मों मे कोई निरोध नहीं झाने पाता । छोटी 
और बडी वस्तुआ का छोटापन और बडापन श्रपेज्ञामेद से हैं । 
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निष्कर्ष 

स्याह्राद का सिद्धान्त किसी अनाधारित कल्पना पर नहीं टिका हुआ हैं । 
वह बुद्धि-सस्मत भ्ौर जीवन के लिए व्यवस्थित सिद्धान्त हैं। शंकर श्रादि 
वेदान्तियों ने 'है', श्रौर नही भी है! इसके मूल स्वरूप को यथार्थ रूप में नही 
ग्रहण किया है, श्रौर इसी लिए उसको संदेहवाद तथा सशयवाद की कोटि में रखा 
हैं । किन्तु उस पर गंभीर विचार करने पर वह इतना ही सच्चा लगता हैं जैसे, 
दो और दो को मिलाकर चार होता हैं । 

इसलिए स्याद्वाद का सिद्धान्त न तो संशयवाद है और न भश्रपूर्ण सत्य या 
ग्रसत्य ही हैं । 

स्याद्वाद और सापेक्षवाद 

स्थाद्राद के प्रसग में सापेक्ष शब्द का अनेक बार प्रयोग किया गया हैं। 
कुछ लोगों का कथन है कि स्याद्वाद की श्राधार भूमि आध्यात्मिक हैं और 
सापेक्षयाद की भौतिक । किन्तु इन दोनो सिद्धान्तों के प्रतिपादक एवं अध्येता 
विद्वानों का कहना है कि स्थाद्राद का जितना सम्बन्ध आत्मा से हैं उतना ही 
पुदूगल (भूत) से भी । इन दोनों के सबंध में उसके जो निष्कर्प है उनसे स्पष्टतया 
यह सिद्ध हो जाता हैं कि स्याद्वाद का जितना सम्बन्ध श्रध्यात्म से है उतना ही 
भौतिक वस्तु से भी । 

सापेक्ष्य भौर स्याद्वाद के जो मूल उद्देश्य है उनका सम्बन्ध परमाणु से ब्रह्मारड 
तक के भौतिक (पुदूगल) पदार्थों में समान रूप से है । इसी दृष्टि से इन दोनो 
बादो का अ्रटूट सम्बन्ध हैं । इन दोनों वादों के विकास से एक महान्‌ लाभ यह हैं 
कि दर्शन और विज्ञान के बीच जो खाई बन गयी हैं बह पट जायगी । साथ ही 
स्थाद्गाद को जो सशय की कोटि में रखा जा रहा है उसको भी सापेक्षवाद दूर 
करेगा । तब “प्रत्येक निष्पक्ष विचारक को लगेगा कि स्याद्वाद ने दर्शन के ज्षेत्र 
मे विजय प्राप्त कर श्रब वैज्ञानिक जगत्‌ में विजय पाने के लिए सापेक्षबाद के 
रूप में जन्म लिया हैं ।' 
पुदगल 

परमाणुवाद को समभने के लिए पुद्गल का समभना आवश्यक हैं। जैन 
दर्शन में समस्त द्रव्यों को छह भागों में विभक्‍त किया गया है, जिनके नाम हैं 
धर्मास्तिकाय, अधर्मास्तिकाय, श्राकाशास्तिकाय, पुद्यलास्तिकाय, जीवास्तिकाय 
और कालास्तिकाय । इन छहो द्र॒व्यों में पुदगलास्तिकाय द्रव्य का भी एक 
स्थान हैं । 


१२१ जन वर्शन 


जैन दर्शन में इस 'पुदूगल' शब्द को नितान्‍त पारिभाषिक रूप में प्रयुक्त किया 
गया हैं। सामान्यतः उसकी निरुक्ति इस प्रकार हो सकतो है कि जो पूर्ण रूप से 
गल जाय' (पूरणात्‌ पुतू, गलयतीति गलः) वह पुद्गल' है। जैन भ्रागमों मे उसके 
सम्बन्ध में कहा गया हैं कि उसमे पाँच वर्णा, पाँच रस, दो गंध भोर श्राठ स्पर्श हैं; 
वह रूपी है, भ्रजीव है, नित्य है, भ्रवस्थित हैं श्रोर लोकद्रव्य हैं। इस दृष्टि से 
श्रवगत होता हैं कि जिस द्रव्य का स्वभाव वर्या, रस, गध शोर स्पर्श से युक्त हो 
वह पुदुयल द्रव्य है । इसका यह भ्ाशय हुआ कि जो आँखों से देखा जा सके, कानो' 
से सुना जा सके, जिसका जिह्ठा से स्वाद लिया जा सके, जिसको सूघा जा सके 
और जिसको स्पर्श करने से जिसके स्निग्ध, रूद्च भ्रादि गुणो का पता लग सके 
वह द्रव्य 'पुदूगल' है। 
पुदुयल के भेद प्रभेद 

जन भ्रन्थो में इस लोकद्रव्य पुदुगल पर शभ्रनेक प्रकार से विचार किया 
गया है । उसको अनेक दृष्टियों से भ्रनेक भागों में वर्गीकृत किया गया हैं । 
सामान्यतः: उसको चार प्रमुख भागो में विभक्त किया गया है . स्कन्ध, 
स्कन्ध देश, स्कन्ध प्रदेश और परमाणु । मूर्त द्रव्यो की एक इकाई का 
नाम ही ्कन्ध' हैं । उस एक इकाई में बुद्धिकल्पित एक भाग को 
स्कन्ध देश” कहा जाता है । वस्तु का वह श्रविभागी श्रश, जो इतना सूद्रमतम है 
कि जिसके फिर अंश नहीं बन सकते स्कन्‍्ध प्रदेश” कहलाता हैँ । स्कन्ध का 
जो अ्रन्तिम भाग किसी भो प्रकार विभाजित नहीं हो सकता हैं परमाणु! 
कहलाता हें । 

इन चार भेदों के अतिरिक्त कुन्दकुन्दाचार्य ने भ्रपने नियमसार” ग्रन्थ मे 
पुदूगल के छह भेद किये है . भतिस्थूल, स्थूल, स्थू ल-सूच्म, सूच्म-स्थल, सूदम श्ौर 
अ्तिसूद्म । श्री मुनि नागराज जी ने अपनी पुस्तिका में, आाचायं कुन्दकुन्दाचार्य 
द्वारा निर्धारित पुदूगल के उक्त छहो प्रभेदों को हिन्दी में इस प्रकार समभाया है : 
“जिस पुदूगल स्कन्ध का छेदन-मेदन हो सके वह भअतिस्थूल'; जैसे भूमि, पर्वत 
झ्रादि, जिस पुदूगल स्कन्ध का छेदन-मेदन तो न हो सके किन्तु जो श्रन्यत्र वहन 
हो सके उसको 'स्थूल; जैसे घी, तेल, जल, जिस पुदूगल स्कन्‍्ध का न तो छेदन 
भेदन हो सके श्ौर जिसको न तो भ्रन्यत्र बहन किया जा सके उसको स्थूल-सू दम; 
जैसे छाया, ताप, नेत्र को छोडकर श्रन्य चार इन्द्रियो का विषयभूत पुद्गल स्कन्घ 
'मूह्म-स्थूल', जैसे वायु तथा श्न्य प्रकार की गैसे, जो श्रतीन्द्रिय पुदूगल स्कन्ध 
हैं उन्हें सूदम; जैसे मनोवर्गणा, भाषावर्गणा, वायुवर्गशा आ्रादि; भ्रौर जो 

भा० दे०-- ८ 


भारतोय दर्दडान श्र्र 


पुदुगल स्कन्ध भतीन्द्रिय सूच्म स्कन्धों से भो सूदम हों उन्हे पतिसूद्म' कहते है; 
जैसे द्विप्रदेशी स्कन्ध श्रादि |” 

इनके अतिरिक्त 'भगवतीशतक'” से जीव और पुद्गल के पारस्परिक सम्बन्ध 
को दृष्टि मे रखकर उसके तीन भेद किये गये हैं : प्रयोग, मिश्र और विस सा। ऐसे 
चुद्गल, जो जीव द्वारा गृहीत हैं प्रयोग परिणत'; जैसे इन्द्रियाँ, शरीर, रक्त, 
माँस झ्रादि। ऐसे पुदूगल, जो जीव द्वारा परिणत होकर फिर मुक्त हो चुके है, 
“मिश्र परिणत'; जैसे कटे हुए केश, नाखून, तथा मल-मृत्र श्रादि। ऐमे पुद्गल, 
जिनमे जीव का सम्बन्ध नहीं तथा स्वयं परिणत हैं उन्हे विश्वसा परिणत' कहा 
जाता है, जैसे बादल, इन्द्र धनुष झ्रादि। 

अनेकान्तवाद या विभज्यवाद 

जैन दर्शन के क्षेत्र में अनेकान्तवाद' का सिद्धान्त भगवान महावीर की नयी 
देन है । यद्यपि महावीर स्वामी ने तत्कालीन विचारको द्वारा उठाये गये प्रश्नो का 
यथोचित समाधान भी किया, किन्तु वे सभी प्रश्न गोण थे । उस युग के दार्शनिको 
की सब से बडी समस्या यह थी कि जीव और परमाणु का श्रवस्थाभेद की दृष्टि 
से पारस्परिक संबन्ध क्‍या है। सक्षेप से यही अनेकान्तवाद के सिद्धान्त का मूल 
कारण है श्रौर उसका पहलें-पहले सर्वसंमत समाधान महावीर स्वामी ने किया । 

बुद्ध के समक्ष तत्कालोन विचारको के तीन प्रश्न रखे . (१) संसार नित्य हे 
या अझनित्य, वह सान्‍्त है या श्रनन्त ? (२) शभात्मा तथा शरोर में परस्पर क्‍या 
सम्बन्ध है ? श्रोर (३) मृत्यु के बाद जीव को क्‍या स्थिति है ? बुद्ध के समक्ष ये 
तोन प्रश्न थे, जिनका उत्तर उन्होने नहीं दिया, क्योकि उन्होने जो मार्ग चना था 
उसको दृष्टि से इन प्रश्नों का कोई सम्बन्ध नहीं था। इन प्रश्नों का उत्तर देने में 
भगवान तथागत की सैद्धान्तिक मान्यताओं का खण्डन होता था। यदि वे संसार 
को नित्य बताते है तो उन्हें उपनिषदो का 'शाश्वतवाद' स्वीकार करना पडता 
झोर यदि वे उसको अनित्य बताते है तो उन्हे चार्वाक का 'उच्छेदवाद' स्वीकार 
करना पड़ता । इसी प्रकार के भ्रन्य प्रश्न भो थे । बुद्ध न तो शाश्वतवाद + 
पक्षपाती थे झौर न उच्छेदवाद के हो । इसलिए उन्होने उक्त प्रश्नो पर अपना 
कोई अभिमत न देकर उन्हें अ्रव्याकृत', स्थापित' तथा “प्रतिन्षिप्त' कहकर 
टाल दिया । उन्होंने कहा 'जगत नित्य हो या अनित्य, जन्म भौर मरण तो है ही । 
यही जन्म-मरण मेरी दृष्टि का विषय है। यही मेरा 'अव्याकृत' हैं, भ्रौर इसी से 
तुम्हारा कल्यारा होने बाला है ।' 

महावीर स्वामी के समक्ष भो वे ही प्रश्न थे | उनको वे तथागत को भाँति 


श्र्३े जन दर्दान 


टाल नहीं सकते थे। उन प्रश्नों पर विभिन्न विचारक जो अलग-अलग राय दे चुके 
थे, उनकी परीक्षा करके महावोर ने उनके स्वोकारात्मक श्रोर नकारात्मक, दोनों 
पक्षों का समन्वय किया । यह समत्यय क्‍या था ? यह समन्वय था, पहले समी 
वादों पर जइ-मूल से गंभीरतापूर्वक विचार करना श्ौर उनके सम्बन्ध में 
अपने द्वारा निकाले गये निष्कर्तों को जैनागमों के भ्राधार पर प्रस्तुत करना । 

भगवान्‌ तथागत ने अव्याकृत' कहकर जिन प्रश्नों की दाल दिया था, 
भगवान्‌ महावीर ने उनका उत्तर इस प्रकार दिया : 

१ जगत्‌ सान्‍्त भी है भ्रोर श्रनन्त भी । श्रपेज्ञामेद से लोक सान्‍त है, क्योकि 
सख्या में एक है, किन्तु पर्यायों (भावों) की दृष्टि से वह अनन्त भी है, क्‍योंकि 
लोक द्रव्य के पर्याय अ्रनन्‍्त है । लोक अनन्त हैं, इसलिए वह शाश्वत (नित्य) 
ई, क्योकि तीनो कालो में उसका श्रस्तित्व है। लोक सान्त होने से भ्रनित्य है, 
क्योंकि उसकी भी एक परिधि है और वह आकाश में नहीं हें । 

२. इसो प्रकार महावीर स्वामो के मत से आत्मा, 'शरोर से अभिन्न भी हैं 
और भिन्न भी । जिस अवस्था में शरीर, झात्मा से भिन्न है उस श्रवस्था में शरीर 
रूपि और अचेतन हैं, किन्तु जिस भ्रवस्था मे शरीर, आत्मा से श्रभिन्न है उस 
अवस्था में शरीर अरूपि शोर सचेतन है । 

३. जीव की मररणोत्तर भ्रवस्था के सम्बन्ध में महावीर स्वामी ने कहा है 
जीव (अहंत) की दो अवस्थाये हैं. एक तो शुद्धावस्था भर दूसरों 
अ्रशुद्धावस्था । शुद्धावस्था को प्राप्त जीव ग्रशुद्धावस्या को नहीं लौंटता । इसलिए 
जोब का मरणोत्तर अवस्था में भी भ्रस्तित्त बना रहता है, क्योंकि जीव द्रव्य 
नष्ट ही नहीं होता । किन्तु मनुष्य का रूप धारण करने वाला जो करमंकृंत जीव है 
बह नष्ट हो जाता हैं। भ्रतः जीव शुद्धावस्था या सिद्धावस्था में तो भ्रमर 
(सत्य) है भौर संसारावस्था या कर्मावस्‍्था में मरणणशोल । इसी प्रकार द्रब्य तथा 
क्षेत्र की भ्रपेक्षा से जीव सानन्‍्त हूँ, किन्तु काल तथा भाव (पर्याय) की भपेज्ञा से 
अ्रनन्त हैं । 

भगवान्‌ महावीर ने प्रपेश्षाभेद से द्रव्य के एकत्व भोर शभ्रनेकत्त के सम्बन्ध 
में जो समस्वयवादी विचार व्यक्त किये हैं, जैनागमो में उनका उल्लेख इसी प्रकार 
किया गया है । महावीर स्वामी के बाद भाचार्य उमास्वाति तथा भ्राचार्य कुन्दकुन्द 
शआ्रादि ने भो अनेकान्तवाद पर बडी गम्भीरता से विचार किया है। जैनो 
के परवर्ती साहित्य में भ्रनेकान्तवाद पर जो विश्लेषण हुप्मा है वह बडे महत्त्व 
काहे। 


आरतीय दर्दान श्र 


इस दृष्टि से भनेकास्तवाद की सम्यक्‌ जानकारी के लिए उसका प्रतियोगी 
शब्द 'एकान्त' का भ्राशय जान लेना प्लावश्यक है । जैन दर्शन की दृष्टि से पदार्थ 
में भ्रनेक धर्मों को स्वीकार किया गया है । उसका स्याद्वाद' और 'नयबाद' यही 
बताता है । इसी पर '“झअनेकान्तवाद' का सिद्धान्त टिका हुआ है । 

जैन विचारकों ने एकान्त भौर श्रनेकान्त को दो प्रकार से माना हैं : सम्यक्‌ 
श्र मिथ्या । एक पदार्थ में विद्यमान भ्नेक धर्मो से से किसी एक धर्म को प्रधान 
मानकर दूसरे धर्मों का जब निषेध नहों किया जाता तब उसको सम्यक एकान्त' 
कहते हैं । इसी प्रकार किसी पदार्थ के एक धर्म को स्वीकार कर जब उसके श्रन्य 
धर्मों का निषेध किया जाता है तब वह “मिथ्या एकान्त' कहलाता है । 

एकान्त के उक्त दो प्रकारों की ही भाँति श्रनेकान्त के भो दो प्रकार हैँ। 
उनमे 'सम्यक्‌ अनेकान्त' उसको कहते हैं, जहाँ प्रत्यक्ष, श्रनुमान और श्रागम 
प्रमाणों को भ्रस्वीकार किये बिना ही एक वस्तु से भ्रनेक धर्मों का निरूपगा किया 
जाय । इसके विपरीत प्रत्यक्षादि प्रमाणो से श्रममत होकर एक वस्तु में अनेक 
धर्मों की कल्पना करना “मिथ्या एकान्त' कहलाता है । 

ऊपर एकान्त हर श्रनेकान्त के प्रकारों को जो परिभाषा दी गयो हैं उसके 
अनुसार 'सम्यक एकान्त' को 'नय” और 'मिथ्या एकान्त' को 'नयाभास” कहा जाता 
हैं । इसी प्रकार 'सम्यक्‌ ग्रनेकान्त' को प्रमाण तथा “मिथ्या श्रनेकान्त' को 
'प्रमाणाभास” कहा जाता है। जैन दर्शन में 'सम्यक एकान्त' और “सम्यक 
झनेकान्त' को माना गया है 'मिथ्या एकान्त' शौर “मिथ्या अनेकान्त' को नहीं। 

जैनो के 'श्रनेकान्त' को कुछ श्रास्तिक दार्शनिकों मे छल की संज्ञा दी गयी 
है, किन्तु यह ठीक नही है। छल के सिद्धान्त मे एक ही शब्द के दो प्रर्थ माने 
जाते है, जो अनेकान्तवाद की दृष्टि से उपयुक्त नहीं हैं। एक पदार्थ को एक 
दृष्टि से देखकर उसका अस्तित्व स्वोकार करना भौर उसी को दूसरी दृष्टि 
( भ्रपेष्ठा ) से देखकर उसका भस्तित्व स्वीकार न करना--एक शब्द के दो श्रर्थ 
नही है, जैसा कि छल में होता है । वह तो व्यापक सिद्धान्तों एवं विचारों पर 
आधारित है । श्रतः श्रनेकान्तवाद को छल नही कहा जा सकता हैं । 

श्रनेकान्तवाद, संशय का हेतु भी नही है, क्योंकि सप्तभंगी नय में समझाया 
गया है, कि प्रत्येक पदार्थ में स्व-स्वरूप और पर-स्वरूप के विशेषों की उपलब्धि 
होतो है । इस दृष्टि से श्रनेकान्तवाद मे संशय की कोई गृजाइश नहीं है । 

इसके भ्रतिरिक्त यदि हम चार्वाक्‌ू, बौद्ध, सख्य, न्याय, और मीमासा श्रादि 
दर्शनों के तात््विक विवेचन तथा सैद्धान्तिक स्वरूप को «देखते है तो हमे विश्वास: 
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होता है कि जैनों का प्रनेकान्तवाद कुछ ऐसा गढा हुम्ना सिद्धान्त नहीं है, जिसमें 
जैन दशंन की वेयक्तिक दृष्टि का ग्राभास मिलता हो । वह तो लोकदृष्टि से 
ज्ञतना उपयोगी है, विचार को दृष्टि से भी उतना हो उपयोगी है । 
परमाणुवाद 

शभ्राज से सैकड़ों वर्ष पूर्व जैन विचारक 'परमाणुवाद' पर गंभीरता से 
विचार कर चुके थे । प्राज समस्त विश्व को परमाणुवाद के द्वारा जो सर्वथा नयी 
दिशा मिली है उससे व्यक्ति-व्यक्ति परिचित है। विज्ञान की दिशा में परमाणुवाद 
की प्रगति ने श्राज श्रसंभव बाता को भी संभव बना करके रख दिया है-। इस दृष्टि 
से श्राज के वैज्ञानिकों ने परमाणुग्रों के सम्बन्ध में कुछ कहने के लिए शेष नहीं 
रखा है, फिर भो यहाँ हम परमाणुवाद पर उस दृष्टि से विचार करेंगे, जो जैन 
विचारकों ने किया था । 

पुदुगल के विवेचन में हम सकेंत कर चुके है कि उसके प्रभुख भेदो में 
'परमाण' भी एक है । परमाणु अ्रविभाज्य है (अविभाज्य: परमाण:) । स्कन्‍्ध 
(द्रव्य की इकाई) का जो अन्तिम भाग विभाजित नही हो सकता है वही 'परमाण' 


कहा जाता है। 
उसकी परिभाषा करते हुए भगवतीशतक' में लिखा है कि वह वस्तुमात्र 


का अन्तिम कारण है । वह सूच्मतम हैं। वह भूत में था, वर्तमान में है और 
भविष्य में भो रहेगा । उसमे रस, एक गध, एक वर्ण और दो स्पर्श है। वह किसी 
पाथिव साधन ( कार्यलिंग) से नही देखा जा सकता है। उसके स्वरूप को तो 
केवल ज्ञानी ही देख सकते हूँ 

काररणामेव तदन्त्य सुक्ष्मों निस्यहण भवति परमाण,: | 

एको रस गन वर्ण दिस्पर्श: कार्य लिह' गठच ।॥। 

परमाणु अविभाज्य, अ्च्छेद्य, अ्रभे्य, प्रदाह्म भर प्रग्राह्म है । उसको झ्राग 

से नही जलाया जा सकता श्रोर नहीं पाती से गलाया जा सकता हैं । उसकी न तो 
कोई लम्बाई है, न चोदाई ओर न गहराई हो । वह इतना सूदम है, जिसका 
भ्रादि, मब्य और अन्त नहीं है । चक्षु, प्राण, रसनता और त्वचा आदि विषयो के 
रूप, गंध, रस झौर स्पर्श आदि चार गुण उसमे विद्यमान रहते है । किन्तु 
श्रोज्रेन्द्रिय का शब्द गुण उसमें नहीं मिलता; क्योंकि शब्द तो स्कतन्धों का ध्वनिरूप 
परिणाम है। ये ही उसके मूलभूत गुण हैं । 


प्रमाण, के भेद प्रभेद 
परमाणु के प्रमुख चार भेद बताये गये हैं : द्रब्य, क्षेत्र, काल भोर भाव । 
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इनमे भी माव परमाणु के चार प्रकार कहे गये है।भाव का भ्रर्थ है गुण। के 
जार भाव है : वर्णा, गंध, रस और स्पर्श | इनके भ्तिरिक्त परमाणु के १६ झ्वान्तर 
भेद बताये गये है, जिनके विवेचन की यहाँ भ्रावश्यकता नहीं हैं। 


हि जीवामत्वाद 
जैन दर्शन में शरीर से श्रात्मा को अलग एवं स्वतत्र माना गया है। 


भगवान महावीर की वाणी में धर्माचरण, भ्र्थात्‌ संयम, तप, जाप, स्मरण, 
स्वाध्याय और चिन्तन भ्रादि का भ्रन्तिम प्रयोजन भात्मतत्त्व को स्वतत्र सत्ता में 
स्वीकार किया गया हैं। जैन दर्शन के इस शरीर भिन्न आत्मतत्त्व का विवेचन 
प्रस्तुत करने से पृ, श्रात्मा के स्वतंत्र अ्रस्तित्तव में विश्वास न करने वाले 
भौतिकवादी विचारको का मन्तव्य जान लेना ग्रावश्यक है। 
भौतिकवादियों की युक्षितयाँ 

भौतिकवादों विचारक चार्वाक का कथन हैं कि भात्मा, शरीर भिन्न, कोई 
झलग तत्त्व नही है । उसको गणना चार महाभूतों के अन्तर्गत हो जाती है । वे 
चार महाभूत या महतत्त्व हैं - पृथ्वी, जल, भ्रग्नि, वायु | इस सम्पूर्ण जगत्‌ के 
सचालन के लिए चार महाभूतो को एकमात्र कारण चार्वाक झ्ादि जडवादियों 
ने स्वीकार किया हैं। उनको दृष्टि में पाँच महाभूतों के झ्रतिरिक्त प्रात्मा कोई 
स्वतंत्र वस्तु नही है । 
भौतिकवावियों की युक्तितयों का सण्डन 

भोतिकवादियो ने ऊपर जिन चार पदार्थों या महाभूतो के भ्रन्तर्गत ही 
आत्मा का भ्रस्तित्व स्वीकार किया है, जैन दर्शन की दृष्टि से वह उचित नहीं है । 
बयोकि उन महाभूतों में चेतनतस्य का भ्रभाव है । इसलिए स्पष्ट है कि चेतनहीन 
महाभूतो से सचेतन प्रात्मा का न तो श्रन्तर्भाव हो सकता है और न उत्पत्ति ही। 

यदि शरीर की हो भाँति भात्मा भी महाभूतों से उत्पन्न है तो इसका 
उत्तर बया हो सकता हैं कि जब मनुष्य निद्रा में होता है या उसकी भृत्यु हो जाती 
हैं उस समय महाभूतों के वर्तमान रहने पर भी उसमे सुनने-बोलने की शक्ति 
नही रहती हैं। इस दृष्टि से स्पष्ट होता है कि झ्ात्मा, शरीर से पभ्रलग है। इससे 
यह भी सिद्ध हो जाता है कि श्रात्मा एक निर्णता है श्रौर वह शरीर से भिन्न है। 

इन युक्षितयों के झतिरिक्‍त व्यावहारिक दृष्टि से कहा जाता है कि “यह मेरी 
आग हैं, 'यह मेरा शरीर है । इससे यह प्रमाणित होता है कि “मै”, 'मेरा' कहने 
वाली कोई स्वतंत्र सत्ता शरीर मे विद्यमान है | भ्रत' सिद्ध है कि महाभूतों से भ्रात्मा 
उत्पन्न नहीं होता है, क्योक्ति उनके रहने पर भो चेतना नहीं दिखायी देती है । 
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मति झौर चेतना में अन्तर है। जेसे वाष्प में धक्का देने की शक्ति तो है; 
किन्तु एक इंजिनीयर या ड्राइवर के बिना उस धक्का देने वाली शक्ति का कोई 
प्रस्तित्व नही । इस दृष्टि से हम कह सकते हैं कि कि इंजिनोयर में रहने वाली 
चेतना-शक्ति ही झ्रात्मशक्ति है, न कि इंजिन में रहने वाली भाष की गति को 
झ्रात्मशक्ति कहा जायगा । इन सब का यह निष्कर्ष हैं कि आत्मा का स्वतंत्र 
प्रस्तित्त्त्है और उसी के माध्यम से जन्मान्तर की कल्पना तर्कसगत प्रतीत होती है। 
जोवात्मबाद को सिद्धि 

वैज्ञानिक प्रमाणों से यह सिद्ध हो चुका हैं कि ससार में भ्रनेक प्रकार के ऐसे 
पदार्थ है, जो न तो इन्द्रियो से दृष्टिगोचर होते है और जिनको न तो स्पर्श किया 
जा सकता है, किन्तु वे है, इसमे कोई सन्देश नही है । भ्रात्मा ऐसा ही पदार्थ है । 
उसको न तो देखा जा सकता है श्रौर न छुप्मा ही जा सकता है, किन्तु उसका 
ग्रस्तित्व है, इसमे किसी प्रकार का सदेश नहीं । वह चेतन है भ्रौर उसका भ्रस्तित्व 
जीव के द्वारा 'मैं' तथा हूँ के रूप में अहनिश प्रमाणित होता है । 

कर्मो की दृष्टि से श्रात्मा और शरीर की पृथकता स्पष्ट हो जाती है । श्ननादि 
काल से आत्मा के साथ कर्म बंधे हुए है और इसलिए पुनर्जन्म तथा परलोक का 
सिद्धान्त श्रश्नान्त तथा भस्रव्यर्थ सिद्ध होता है। प्रत्येक प्राणी के शुभ और प्रशुभ 
कर्म प्रात्मा के साथ जुडकर प्रार्पी के जन्म-जन्मान्तरो तक चलते है । जहाँ तक 
कर्मकल भोगने शेष रहते है वहाँ तक आत्मा का उनसे सम्बन्ध बना रहता है भौर 
जीब उनका अनुभव करता रहता है। कर्मफलो की अ्रवधि समाप्त हो जाने पर 
श्रात्मा स्व॒तत्र हो जाता है। जीव को यह श्रवस्था जीवन्मुक्त कही जाती है । 
जीव और आत्मा की अनन्तता 

जैन दर्शन में जीवो की दो श्रेणियाँ मानो गयी हैं : संसारी और मुक्त । 
संसारी जीव की अपरावस्या ही मुक्त जोब है। यह संसारी जोव भो दो प्रकार 
का होता है * त्रस झौर स्थावर । जिनमे सुख प्राप्त करने और दु.ख से विमुक्त 
होने की प्रवृत्ति है वे 'त्रस” भौर जिनमे यह प्रवृत्ति नही है वे 'स्थावर' कहलाते हैं । 

जैन दर्शन की दृष्टि से द्रव्यरूप मे जीव झनन्त है, किन्तु ज्ञानरूप में एक हैं। 
इसलिए द्रव्यरूप से प्रत्येक व्यक्ति में श्रात्मा भिन्न-भिन्न है श्र ज्ञानरूप से एक है । 
झात्मा का स्वरूप 

'जैन मत से जो श्रात्मा है, वह विज्ञाता है, जो विज्ञाता है, वह भ्रात्मा है । 
जिससे जाना जाता है वह आत्मा है। जानने के सामर्थ्य के द्वारा ही आत्मा की 
प्रतीति सिद्ध होती है । उसके स्वरूप को बताया नही जा सकता है । 
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तोथंकर महावीर स्वामी ने कहा है,कि झात्मा मुक्त है | वह न बडा है, न 
छोटा है, न गोल है, न त्रिकोश है, न चौरस है, न मणडलाकार है । न काला है, 
न नीला है, न लाल है, न पीला है, न श्वेत है, न सुगंधिवाला है, न दुर्गघिवाला 
है। न कडवा है, खट्टा है, न कपैला है, न मीठा हैं। न कठोर है, न कोमल है । 
न भारी है, न हल्का है । न ठणडा है, न गर्म है, न चिकना है, न रूखा है । 

उसका न तो शरीर है न पुनर्जन्म होता है । वह न तो स्त्री है, न पुरुष और 
न नपुसक ही । उसके लिए कोई शब्द नही, उसका कोई रूप नहीं श्रौर उसके 
लिए कोई उपमा नही । 

वह ज्ञाता है, परिज्ञाता है । 


परमात्मा या ईइवर 


जनियो का परमात्मा (परम + आत्मा) या जिनेश्वर ही ईश्वर हैं । तीर्थकर 
भी उसके लिए परमात्मा के ही रूप हैं । इसी दृष्टि से वे उनको पूजा वरते हैं । 

उस परमात्मा में मुख्य चार गुण माने गये है १. अनन्त ज्ञान, २. श्रनन्‍्त 
दर्शन, ३. भ्रनन्त वोर्य झौर ४. अनन्त सुख । 

वह परमात्मा अपने ही अनन्त गुणों में विराजमान हैं। उसको इस ससार को 
किसी भी वस्तु से कोई प्रयोजन नहीं है । वह इस जगत्‌ के नियमों तथा कार्यों से 
ऊपर है । पाप झ्रौर पुरय से वह अछूता हैं । वह न तो कर्मों का फल भोगता हैं 
झौर न लोगो को उनके कर्मों का फल देता है । 

वह संसार का भाग्यविधाता भी नहीं है। वह क्रोध, अपमान, लोभ, हानि 
भय तथा विस्मय आदि विकारी से रहित है। वह सर्वश है, अजर, अमर है । 
विश्व के उत्पत्ति, विनाश आदि कार्यो से उनका कोई वास्ता नही है । 

उसी को जैन धर्म में परम आ्रात्मा या ईश्वर माना गया हैं । 


पुनर्जन्म और मोक्ष 


कर्म की श्रेप्ठता पर जन धर्म में बारीको से विचार किया गया है। वहाँ 
कहा गया है कि झ्रच्छे कर्म करने चाहिए ओर बुरे कर्मों से श्रलग रहना चाहिए । 
अच्छे कर्मो से पुण्य और बुरे कर्मों से पाप होता है | पुण्य के संचय से सुख और 
पाप के संचय से दु ख होता है । जैन धर्म का यह विश्वास है कि अच्छे कर्मो के 
करने से भ्रच्छे वंश मे जन्म मिलता है। 

जेनो यह मानते हैं कि जीव, एक शरीर से दूसरे शरीर में जाता है । अपने 


श्र जन दर्शन 


द्वारा कमाये गये कर्मों के अनुसार हो उसको दूसरा जन्म मिलता है। जैसा कि 
बेदिक दर्शनों में भो माता गया है कि पुरय से स्व श्रोर पाप से नरक मिलता है । 
जैनी लोग भी यही मानते हैं। उनका कहना है कि जब पुरय और पाप सम्रान 
हाते है या पाप से पुराय ब्रधिक होता है तब जीव को श्रच्छी गति मिलती है। 
बाह्याय तथा गाय को योनि में जन्म लेना भ्रच्छा माना गया है | 
पुण्य कर्मों के निरन्तर करते जाने से 'सम्यक्‌ दृष्टि! प्राप्त होती है । उसके 
बाद मनुष्य पाप-पुएय दोनों पर विजय प्राप्त करके जिन (देवता) हो जाता है । 
जिन होने के बाद शेष जीवन धर्म का प्रचार करते रहने से वह तीथंकर कहलाता 
है । तीथंकर महात्मा को सभी इच्छाये अपने वश में होती है । वें ही मोक्ष के 
अ्रधिकारी है। 
मोक्ष का मूल कारण ज्ञान हैं। 'जो एक को जानता है वह सब को जानता 
है; भ्रोर जो सबको जानता है, वह एक को भी जानता है 
जे एगं जाणद से सब्बं॑ जाणइ। 
जे सब्ब॑ जाएशाइ से एग॑ जारद ॥। 
यही मोच्च का मूल कारण “सम्यक' ज्ञान है । 
आचार दर्शन 
चार कषाय 


ये कषाय मनुष्य को बुराई की श्रोर ले जाने वाले, सुख में दुःख बन कर प्राने 
वाले और तपस्या मे रोग का रूप घारण करने वाले सबसे बडे पाप है । इनको दूर 
करना परम आवश्यक हैं । कहा भी है * 

“जिस प्रकार नील चढे कपड़े पर कसूबे का रंग नही चढता उसी प्रकार जिसकी 
आत्मा कपायो से कलुषित हो चुकी हैं उसके अन्त करण मे धर्म की बात नहीं 
उतरतो । 

जैसे दावानल से वन के तमाम वृद्ध राख हो जाते है उसी प्रकार कषायों के 
वश में हुआ जोव अपने जन्मान्तर के कार्यों को नष्ट कर देता है। इसलिए धर्म 
को रक्षा के लिए कपायो का उन्मूलन आवश्यक बताया गया है। 

ये कषाय संख्या में चार है १ क्रोघ, २ मान, ३े. माया और ४ लोभ 
इनका स्वरूप, इनसे होने वाला अनिष्ट और इन पर विजय पाने के लिए संयम 
की झ्रावश्यकता है। यह संयम, सदाचार से प्राप्त होता है । भ्रतः जैन धर्म में 
आचार शास्त्र या भ्राचार दर्शन का मुख्य स्थान है ! 
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सदाचार 


शरीर और आत्मा की शुद्धि के लिए राग, दढ्वेप, मोह, कोध, मान, माया और 
लोभ भ्रादि दुर्ग्यसनों का परित्याग करने के लिए जो श्राचरण किया जाता है उसी 
को 'सदाचार', संयम” या सम्यक्‌ चारित््यः कहा जाता है। परापकर्मों का 
परित्याग और पुणयकर्मो का आचररण ही सदाचार है । 
हिंसा करना, भूठ बोलना, चोरों करना, उहण्डता ( क्रोध ) का व्यवहार 
करना झौर माँगना--ये सभी परापकर्म है। इनसे दूर रहना चाहिए। इनके 
विपरीत अहिसा, सत्य, अस्तेय, भक्रोध श्रौर प्रपरिग्रह--ये पुण्यकर्म है। ये 
सदाचार हैं। इन से चरित्र का निर्माण होता है । 
झहिसा : राग, द्वेष आदि विकारो या व्यसनों की उत्पत्ति को हिसा भर 
उनके दमन को अहिंसा कहा गया है। स्थूल, सूक्ष्म, चर, अचर, किसी भी जीव 
की मन, वाणी तथा शरीर से हिसा न करना, न कराना तथा करते हुए का 
समर्थन न करना ही प्रहिसा का परिपालन करना है । 
सत्य : श्रसत्य (भूठ) न बोलता ही सत्य है। मन, वासी और शरोर 
से क्रोध, लोभ, मोह या भय से अ्रथवा मजाक में कभी भूठ का आचरण न 
करना, न कराना झर न करते हुए का समर्थन करना सत्य का भ्राचरण हूँ । 
भ्रस्तेय : दूसरे की रखी हुई, गिरी हुई, भूली हुई या बिना दी हुई वस्तु 
को ले लेना, दूसरे को ले लेने की राय देना या उसका समर्थन करना, सब 
चोरी है | इससे विमुख रहना '“श्रस्तेय' है । 
अ्रक्रोध : क्रोम न करना ही “झक्रोध' है । मत, वाणी तथा शरीर से किसी 
जीव पर क्रोष न करना, न कराना और न करते हुए का अनुमोदन करना 
भ्रक्रोध' है । 
श्रपरि ग्रह : किसी से कोई वस्तु भ्रहशा न करना, आझ्रावश्यकता से भ्रधिक 
वस्तुओं का संग्रह न करना, त कराना और न करते हुए का श्रतुमोदन करना 
अपरिग्रह' है । 
सदाचार का आधार दया 
सदाचार का श्राधार दया हैं। दया के चार रूप है : १. बदले की भावना 
न करके भलाई करता; २ दूसरे को उन्नति पर खुश होना, ३. दुखियों के लिए 
सहानुभूति और उनके दु.ख दूर करने के लिए यत्न करना, ४. पापकर्म करने 
वालों के प्रति करुणा । 
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अंन दर्शन 
बारह प्रकार की भावना 


जैन घधर्मं के भ्रादेशानुसार प्रत्येक जैनी को इस बारह प्रकार की भावना 


या 'भनुपेज्ञा' का पालन करना चाहिए | 


१. 
२. 


१०. 


११. 


१२. 


असत्य भावना : इस संसार में कोई भ्रमर नही है । सब कुछ छारभंगुर है । 
झशररा भावता : इस संसार में जीव का कोई सहारा नही है । जो जैसा 
कर्म करेगा उसको वैसा ही फल मिलेगा । 


- संसृति भावना : पूर्व जन्म में हमने श्रनेक तरह के दुःख भोगे हैं । श्रव हमे 


उन दु खो से छुटकारा पाते के लिए यत्न करना चाहिए । 
एकत्व भावना : में इस संसार में श्रकेला ही हैूँ। पुत्र-पिता भ्रादि के ये 
सारे संबंध ब्यर्थ है । 

झन्यत्व भावना : संसार की सभो वस्तुएं मुझ से भिन्न है । उनसे मेरा कोई 
सम्बन्ध नही है । 


. ग्रशुच्ति भावना : यह शरोर (बडा प्रपवित्र हैं। इसका पझ्भिमान करना 


व्यर्थ है 


« प्राम्व भावत्रा : जिनके कारण नये सत्कर्म उत्पन्न हो, ऐसी बातों को 


सोचते रहना चाहिए । 


- संबर भावना : नये कर्मों से आत्मा न बंध जाय, ऐसे उपायो को सोचते 


रहना चाहिए ॥ 


. निर्जेरा भावना : कर्मों के बंधन को छ्ोण करने के उपायो को सोचते रहना 


चाहिए। 

लोक भावना : यह संसार किन-किन द्रव्यो से बना है तथा इसके तत्त्व 
क्या-क्या है, इसका चिन्तन करते रहना चाहिए । 
बोधि-दुर्लेभ भावना : सम्यक्‌ दर्शन, सम्यक्‌ ज्ञान और सम्यक्‌ चारित्र, 
ये तीन रत्न दुलंभ है। इनके भ्रतिरिक्त संसार को सभो वस्तुएँ सुलभ 
हो सकती हैं, ऐसा सोचते रहना चाहिए । 
धर्म भावना : ये तीन रत्न ही संसार के सभो प्रकार के सुखों को देने वाले 
धर्म है, ऐसा विचार करते रहना चाहिए । 


कर्मों का परित्याग 
जीव को भपने किये हुए भले-बुरे कर्म स्वयं भोगने पडते हैं | चाहे भपना 
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कुटम्ब ही क्यो न हो, उनको भोगने के लिए हाथ नहीं बँटाता । सब प्रकार के 
जीव कर्म के श्रधीन है । कर्म किसी को भी क्षमा नहीं करता । 

अपने इस जीवन के लिए, यश, मान, सत्कार के लिए; जन्म, मृत्यु; दुख 
से छुटकारा पाने के लिए मनुष्य को श्रनेक प्रकार की क्रियाश्रो में प्रवृत्त होना 
चडता है। 

मैंने किया, मेने करवाया, करते हुए दूसरे का अनुमोदन किया, मैं करता हैं, 
करवाता हूँ, करते हुए का श्ननुमोदन करता हूँ, मैं करूँगा, में करवाऊंेगा, करते 
हुए का अनुमोदन करूँगा --- ससार मे समस्त कार्यों के इतने ही रूप होते हैं। 
इनसे भधिक नही । 

यह दिखायी देने वाली सारी लोला कम को है । प्रत्येक जीव मोह के नशे 
में माता, पिता झ्रादि के संबंधो की सच्चा मान कर अ्नन्तकाल से दुखोंके 
सागर में गोता लगाता भा रहा है, और श्रागे के लिए उसी नरककुर॒ड में जाने 
के लिये कर्म कर रहा हैं। जीव की यह सबसे बडी आआरांति है, भौर इसी अ्रांति 
के कारण वह श्रपने वास्तविक कल्याण को नहीं पहचान पा रहा है। 

जैनो की दृष्टि से कम ही अ्रॉति हैं। भन्य दर्शनो मे जिसको माया, प्रपच, 
प्रारू्घ, संचित तथा भ्रदृश्य आदि भिन्न-भिन्न नामों के कहा गया है वह कम ही 
हैं । इसी के कारण धर्म को अधर्म और अधर्म को धर्म समभने की अ्राति होती है । 

इस अ्राति का नाश करने के लिए भगवान्‌ ने कहा है है मनुष्यों, तुम 
वापकर्मों से मुक्त हो जाओो (पुरिसो रम पापकस्मणा)। यह जीव कर्मों के वश 
में हैं। इसलिए प्रतिक्तय वह दु खो है। कभी-कभी जीव दु.खो को दु ख नहीं 
समभता, क्योकि दु.खो को सहने का उसे अ्रम्यास हो जाता है। ये दु ख यदि 
ज्ञानपूर्वक वैराग्य से सहे जायें तो कल्याण हो सकता है । 

कर्मों की भट्टी में चढ् हुआ जोव सुख-दु ख को उल्टा करके देखता है। 
उदाहरण के लिए माँगना एक सामाजिक बुराई है; किन्तु साधुझ्नों के लिए वही 
उचित बताया गया हैँ इसी प्रकार भूमि पर सोना दरिद्रता का लक्षण है । साधु 
के लिए भूमिशयन ही उचित बताया गया हैं। ससार में जिनको सूख कहा जाता 
है, वेराग्य में वे ही दु ख हैं। वास्तविक सुख वह है, जिसका श्रन्त भी सुख ही 
हो । इसी प्रकार दुख वही है, जिसका अन्त भी दुख ही हो। जिस दु.ख का 
अन्त सुख मे है वही वास्तविक सुख हैं। इसी प्रकार जिस सुख का अंत दु.ख 
में हो वहीं वास्तविक दू ख है । 

यह जानते हुए भोकि मनुष्य निराधार है, वह प्रशंसा, सम्मान, सत्कार 


श्श्रे जन दर्शक 


भादि के लिए नित्य प्रति पृथ्वी मे रहनेवाले (पृथ्वीकाय) पझननन्‍्त जीवों की 
हिंसा करता हैं; दूसरो से करवाता है और करने वालो का समर्थन करता है। 

कर्म के स्वरूप को जानकर, कर्म की जड हिंसा को सानकर झौर सब 
उपायों द्वारा राग-द्ेष से दूर हटकर 'संयम' का अम्यास करना चाहिए। 

मैने श्रासक्त होकर बड़े पापकर्म किये है” ऐसा सोचकर सत्य में दृढ़ 
विश्वास करना चाहिए। सत्य में जिसका भ्रडिग विश्वास है वह सभी प्रकार 
के पापकर्मों का विनाश कर डालता है। इसलिए महावोर स्वामी ने कहा हैं 
हें भ्राय, संसार के जन्म और वार्घत्य को देख। विचार कर जान कि सब 
प्राणियो को सुख अधिक प्रिय हैं । जो जानकार (तत्त्वज्ञ) लोग हैं वे सत्य मे 
भ्रास्था रखते हुए पापकर्मो को नहीं करते । जो सत्यवादी पुरुष हे वह श्रपना 
कल्याण स्वयं देख लेता है । 

साँप की केंचुली से कर्मो की तुलना करते हुए एक गाथा में कहा गया हैं 
कि 'हे भव्य जीवो, केचुली त्याग देने योग्य होती हैं। इसलिए सर्प उसका त्याग 
कर देते है । यदि वे ऐसा नही करते तो उनकी दुर्दशा होती है।' 

इसी तरह कर्म भी त्याग देने योग्य है। जितने भी क्रोध, मद, माया और 
लोभ भ्रादि कषाय (नशे) है, मुनि लोग उनको कर्म का कारण समझ कर त्याग 
देते हैं। कर्म शौर कषाय का श्रन्वय-व्यतिरेक संबध है। श्रर्थात्‌ कपायो के 
होने पर कर्म होते हैं और कषायो के नप्ट होने पर कर्म भी नष्ट हो जाते है + 
कारण नही होन से कार्य नही होता' ऐसा विचार कर मुनि लोग गोत्र, जाति, 
कुल और रूप श्रादि के मद से उन्मत्त नही होते । 


विषय वासनाओं का परित्याग 


एक गाथा में कहा गया है हें भव्य जोवो, यदि तुम इस संसार को 
पीडाश्ो से घबरा गये हो, यदि जन्म, वार्धक्य तथा मृत्यु के दु ख से तुम्हारा 
मन उद्विग्न हो गया हैँ, और यदि तुम्हारी इच्छा इस संसार रूपी वन को छोड 
कर मुक्तिमंदिर में जाने को है, ता तुम्हे चाहिए कि विपयरूपी विषवृत्ष के 
नीचे एक क्षण भी न रुको । 

इन्द्रियो का विषयों में रमण करना ही इस ससार का मूल कारण है । विषयो 
की इच्छा करनेवाला व्यक्सि प्रमादी हो जाता हैं श्रौर माता, पिता, भाई, बहन, 
पुत्र, संपत्ति श्रादि के लोभ, मोह में पडा हुआ वह चिन्ता के भूलें में कूलता रहता 
है। ऐसा व्यक्त समय-असमय का ध्यान रखे बिना लूट-खसोट करता रहता है + 
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यह शरीर नाशबान्‌ है। फिर भी मनुष्य प्रमादवश जो किसो ने नहीं 
किया' ऐसा करने का दंभ भरता रहता है । किन्तु जो बुद्धिमान्‌ होते हैं वे विषयों 
से विमुख होकर धर्म मे मन लगाते है | जो व्यक्ति बिना किसी प्रकार का लोभ 
किये साधु का जीवन धाररा कर संयम का पालन करता है वही वास्तव मे सब 
कुछ देखता भौर जानता है । 

मनुष्य हिसा इसलिए करता है कि वह भ्रपने को सब में सब प्रकार से बड़ा 
बनाये रखे । या वह भय से, या पाप से भ्रथवा किसी झाशा से हिसान्‍करता है । 
ये सभी व्यसन है । बुद्धिमान्‌ मनुष्य को इनसे दूर रहना चाहिए । 

ये रंग-विरंगे कपडे, ये मरश्णि-कुरडल झोर सुबर्ण के भ्राभूषण, ये स्त्री, पुत्र 
झ्ादि सभी तो विषय है । मनुष्य को उलभा देने वाले है । इनमें भ्रासक्त रहने 
वाले व्यक्ति को तप, दम, नियम अ्रादि कुछ नहीं दिखायी देते । 

जिस पुरुष को शब्द, रूप, रस, गंध और स्पर्श इन विषयों को जानकारी 
ही गयी है वही झात्मज्ञानी, वेदज्ञ, धर्मश।पऔर ब्रह्मज्ष है । 

जो पुरुष शब्दादि विषयो की इच्छा से उत्पन्न होनें वाली हिसा को जानता 
है यह सयम को भी जानता है, श्रौर जी संयम को जानता है वह शब्दादि विषयों 
से उत्पन्न होने वाली हिसा को भी जातता है । 


अहिंसा का स्वरूप 


जैन धर्म का श्रहिसाब्रत जीवन का सबसे बड़ा श्रादर्श है । प्रत्येक संसारी 
व्यक्ति और यतिधर्म मे दीक्षित विरक्‍त के लिए ग्रहिसा का परिपालन करना 
पहला श्रावश्यक कर्तंव्य है । 

यद्यपि अन्य धर्मो में भी अहिसा के परिपालन पर बडा बल दिया गया है , 
किन्तु जैन धर्म में भ्रहिसा का विचार कुछ नये ढग का है। बल्कि महावीर 
स्वामी का तो यहाँ तक कहना हैं कि श्रन्य धर्मो तथा शास्त्रों मे हिसा के पक्ष पर 
जो विचार किया गया है वह भ्रामक है । 

जैन धर्म में श्रपकफाय, जलकाय, वनस्पतिकाय प्रादि छह प्रकार के जीव बताये 
गये है । चीटी से लेकर हाथी तक जितने भो चेतन प्राणी हैं श्ौर राई से लेकर 
पर्वत तक जितने भी जड़ या अचेतन प्राणी है, सब को जैन धर्म मे जोव माना 
गया है। इन भ्रचेतन प्राणियों का स्वरूप वसा ही है, जैसा मनुष्य झ्ादि चेतन 
प्राणियों का है । 

उदाहरण के तौर पर जैसे मनुष्य पैदा होता है वैसे हो वनस्पति (पेड़-पोणे) 


१३५, अन दर्शत 


की भी पैदाइश होती है । जैसे मनुष्य का शरीर बढता है वैसे ही वनस्पतियाँ भो 
बढती है । जैसे मनुष्य का शरीर काट देने से वह सूख जाता है बैसे ही वनस्पतियों 
को काट देने से वे कुम्हला जाती है । जैसे मनुष्य खाता है बसे हो वनस्पतियाँ 
भी खाती है । जैसे मनुष्य झनित्य है वैसे ही बनस्पतियाँ भी अनित्य है । 

इसी भाँति पाँच प्रकार के भ्रन्‍्य जीवो का भो संबंध हैं। जब कि संसार 
को प्रत्येक वस्तु मे प्राण हैं तो निश्चित ही जाने या भ्रनजाने में निरन्तर हमारे 
द्वारा हिंसा होती रहती है। उन्ही से बचे रहने के लिए महावीर स्वामी प्रादि 
तीर्थकरो ने कुछ उपाय बताये हैं । 

इन श्रनेक प्रकार की हिसाओ से बचने के लिए पहली ,भावश्यकता है 
इन्द्रियों को वश में करने को । जिसकी इन्द्रियाँ वश में नही है, ऐसा विषयो में 
फँसा हुआ पुरुष हर जगह हर किसी को कष्ट पहुँचाता हैं । वे विधय केवल 
भोग वासना के हो नही हैं, बल्कि पूजा-पर्चना के लेकर माँस खाने तक प्रनन्त 
है । 

जैसा कि ऊपर संकेत किया जा चुका है कि ये हिसायें हमसे झनजाने मे हो हो 
जातो है । उसका कारण यह कि है जीव इतने सूच्य भी है, जो पलक मारने 
से ही मर जाते हैं । इन जीवो को हम भ्र्य के लिए भो मारते है और बिना 
अर्थ के लिए भी । इन सूदम जीवों की हम अनेक उद्देश्यों से हिसा करते है, 

१. इसने मुझे पहले कभी मारा था, भ्रत. इसको भी मारना चाहिए, 

इस भावना से । 

यह मुझे मारता है, श्रत. इसको भी में मारता हूँ, इस भावना से । 

३. यह मुझे आगे चल कर मारेगा, भ्रत इसको भी श्रभी मारना चाहिए, 

इस भावना से । 

ये अनेक तरह की भावनाये हो हमे अनेक प्रकार की हिंसाश्नो को करने के लिए 
विवश करती हूँ । 

महावोर स्वामी ने जीवों को हिंसा को चोरी (प्रवत्तावान) कहा है (प्रदुवा 
श्रविज्ञादाशम्‌) । जो व्यक्ति भ्रपने सुख की तरह दूसरों के सुख का ध्यान 
रखता है वह हिंसा के कुकर्म से बच जाता हैँ । 

इन हिसाश्रो से बचने के लिए बुद्धिमान्‌ मनुष्य को चाहिए कि वह उक्त 
सभी प्रकार के हिसाओ का परित्याग कर दे। उसका प्रचार भी करे और 
उसके प्रचार करने वालो को हामी भरे । 

इस लोक में जो व्यक्ति प्रयोजन के लिए या बिना प्रयोजन के लिए 


दी 
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पट्काय (छह तरह के) जीवो की हिंसा करता है वह इन्ही जीव-योनियों में 
आर-बार जन्म लेकर फिर-फिर मारा जाता हैं । 

झहिसा का एकमात्र रास्ता हैं, जिस पर चलकर सभो रास्तो का झपने 
झाप पता लग जाता हैं। भोजक्ष की इच्छा रखने वाले पुरुष को चाहिए कि 
वह किसी जोव की हिंसा न करे, न कराये और न हिंसा करने वाले का 
साथ दे । 

यह संसार (नर-भव) एक भ्रवसर है। ऐसे श्रवसर को पा जाने के बाद 
प्रमाद नही करना चाहिए। दूसरे प्राण्यियो को अपने ही समान देखना चाहिए । 
किसी भी प्री की सब तरह की हिसा से दूर रहना चाहिए । 


मुनि धर्म या यति धर्म 

मुनि 

संसार सागर को तरने वाला ही “मुनि या “यति' कहलाता हैँ। उसी को 
'तोर्ण, मुक्त” या विरक्‍्त' कहा गया है ( एस श्रोहन्तरे घर री, तिष्ण सुत्त 
बिरए वियाहिए तल्िबरेमि )। जो प्रज्ञा (बुद्धि या ज्ञान) की श्राँखों से लोक के 
स्वरूप को भ्रच्छी तरह देखता या जानता है वही “मुनि या 'यति' हैँ । 
सुनि होने के लिए मसता का परित्वाग 

जो जीव मुनि होना चाहता है उसको चाहिए कि पहले वह अपने कुटुम्ब 
के लोगों से भ्पना पोछा छुडा ले । छुडाने की री।त इस प्रकार हैं। वह कहें : 

हे इस जन के भाई-बन्धुओ, मेरा प्रात्मा, तुम्हारा भात्मा नहीं है--ऐसा 
तुम निश्चय कर जान लो । मेरे श्रात्मा में ज्ञान का प्रकाश हुआ हैँ । इसलिए 
मेरा आत्मा अपने असली भाई-बन्धचुओ से मिलने जा रहा हैं । है माता-पिता, 
तुमने मुझे पैदा किया, मेरे आत्मा को पैदा नहीं किया । इसलिए इसकी ममता 
छोडो । है इस जन को स्त्री, तू इस आत्मा को प्रसन्न नही करती, इस जन को 
प्रसन्‍त करती है। भरत. इस झात्मा से ममताभाव को छोड दे । हे इस जन के पुत्र, 
तू इस जन से पैदा हुत्ना है, इस जन के झात्मा से तेरा कोई नाता नहीं है । 
इसलिए इस आत्मा से ममता छोडे दे।' 

इसी प्रकार भाई, माता, पिता, स्त्री, पत्र श्रादि से पीछा छड्ना चाहिए । 
वेराग्य से हो मोहबंधन को काटा जा सकता है 

एक गाथा में कहा गया है: हे भव्य जोबों, समको समभते क्‍यों नहीं ? 
परलोक मे धर्म की प्राप्ति दुर्लभ हैँ । गया समय फिर वापिस नहीं प्लाता । 


१३७ जैने दर्धान 


बार-बार मनुष्य-जीवन मिलना कठित हैं। कई बालकपन में, कई वृद्धावस्था में 
और कई जन्मते ही मर जाते हैं। प्राय समाप्त होने पर जीवन किसी तरह नही 
टिकता । जिस प्रकार श्येन पश्ची छोटी-छोटी चिड़ियो को खा जाता हैं उसी 
प्रकार काल भी जीबों का संहार कर लेता है।' 

जो जीव माता-पिता आदि के मोह में पडा है, उसको अच्छी गति नहीं 
मिलती । बह दुर्गति को जाता है। . . .. . . लोहे को जंजीरों को शरीर के 
बल से तोड़ा जा सकता है; किन्तु माता, पिता, पुत्र, स्त्री, शौर बंधु रूपी पदार्ष 
से बनी हुई, मोह-जंजीर शरीर के बल से भी नहीं टूट पाती । उसको तोडने के 
लिए परम वैराग्य रूपी तेज कुठार की आवश्यकता है।' 

इसलिए 'हे भव्य जीवो, सनन्‍्तोष को अ्रपनाञ्ो शौर मोह, ममता को छोड दो । 
थोडे समय के सुखाभास के लिए सागर के समान दुख को किस लिए श्रपने 
शिर लेते हो ?' 

“जिस कुटुम्ब के लिए तुम प्रयत्न कर रहे हो वह तुम्हारे साथ चलने वाला 
नही है । जो कुटुम्बी तुम्हारे साथ चलने वाले है उनको भ्रपनाने के लिए यदि 
थोड़ा सा भी प्रयत्न करोगे तो हमेशा के लिए सुखी बन जाश्ोगे !' 
ससार वुःखमय है 

१ हैं भव्य जीवों, यह ससार, समुद्र की तरह श्रपार है, श्रोर प्राणियों को 
चौरासी लाख योनियो मे भटकाने वाला हैं ।' 

२ इस ससाररूपी नाटकशाला में जीव, कभी तो ब्राह्मय्ग का रूप धारण 
करता है, कभी चाराइल का, कभी सेवक का ओर कभी स्वासी का। कभी 
तो वह ब्रह्मा का पार्ट श्रदा करता हैँ श्रौर कभी छोटा-सा कीड़ा बन 


जाता है । 
३ यह संसारी जीव, किराये की कोठरो की तरह किस योनि में नही जाता 


झौर किस को छोडता है ? वह सव में जाता हैँ और सब को छोड़कर लौट 


भी जाता है । 
४, नाना प्रकार के रूप रचकर यह जीव, कर्म के योग से समस्त लोकाकाश 


में फिरता है । बाल भर भी स्थान नहीं बचा, जहाँ जीव न गया हो प्रर्थात्‌ 
वह इस लोक में श्राकर श्रनन्त बार जन्म-मरण कर चुका है | 

४. यह संसारी जीव चार प्रकार की योनियों मे विभक्‍त हैं: १. नरक, 
२. तियंचर ( पृथ्वीकाय ), ३- मनुष्य भौर ४. देव | इन चारो गतियो में जीव 
कर्मपीड़ित झौर दुःखी है । 

भा० द०--८& 
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दु:खों से छुटकारा पाने का उपाय 

इन नाना प्रकार के सासारिक दु खों से छुटकारा पाने के लिए पुरुष को 
'शीतोष्खत्यागी! भौर “निम्नंय श्ररतिरति”' होने की आवश्यकता है । सर्दी-गर्मी 
में एक समान बने रहने वाले पुरुष को 'शीतोष्ण्त्यागी/ और धर्म में भ्ररूचि तथा 
अधंम में रुचि पैदा करने वाले प्रसगो को जो सहन करता है उसको निर्ग्र 
अरतिरति' कहते है । कितने ही कठोर, भयप्रद एवं कष्टकर परिस्थितियाँ क्यों 
न झ्ाजायें उनसे जो विचलित नहीं होता वही दु.खो को जीतने वाला हैं। 
“गीता में ऐसे पुरुष को 'स्थितथी' ( स्थिर बुद्धि ) कहा गया हे। इसी को 
यतिब्रत कहा गया हैं । 

यतिब्रत को धारणा करने से मनुष्य समस्त सासारिक क्लेशों से छुटकारा पा 
सकता हैं । 


यति धर्म के आकयक कर्तव्य तथा नियम 

तीर्थंकर महावीर स्वामी ने कहा है 

जो भिन्तनु १ भिक्षाके समय को जानने वाला (कालज्ञ), २ भिक्षा देने 
वाले की शक्ति को जानने वाला (कालज्ञ), ३. भिक्षा की मात्रा को जानने वाला 
(मात्रज्ञ), ४. भिक्षा के ग्रवसर को जानने वाला (क्षणज्ञ), ५. भिक्षा के नियमों 
को जानने वाला (विनयज्ञ), ६. अपने सिद्धान्त और दूसरे के सिद्धान्त को 
जानने वाला (स्व-समयज्ञ पर-समयज्ञ), 3. दूसरे के अभिप्राय को जानने वाला 
(भावज्ञ), ८ भोगोपभोग को सामग्री (परिग्रह) में ममता न करने वाला, 
€. समय से अनुष्ठान करने वाला और १० प्रतिज्ञा को जानने वाला होता है 
वह राग-हेष का छेदन कर मोक्ष के मार्ग में आगे बढ़ता है। 

भिकज्कषुक को चाहिए कि वह बस्त्र, पात्र (प्रतिग्रह), कम्बल, रजोहररण 
(पादपुच्छुनक), स्थान (अवग्रह), शब्या (कटासन) और आसन आदि सामग्री 
को गृहस्थो से मॉग ले । 

भोजन मिल जाने पर उसमे से कितना लेना चाहिए, इसका ध्यान रखे । 

भिक्कुक को चाहिए कि भिक्षा मिल जाने पर वह गर्व न करें। न मिलने 
पर शोक न करे । अधिक मिलने पर उसका संग्रह ने करे। भोगों से अपने को 
दूर रखे । 

इस मोक्ष मार्ग को श्रार्य तीर्थकरों ने बताया है। ऐसा श्राचरण करने से 
जुद्धिमान्‌ पुरुष कभी भी कर्मो के फदे में नही जकड़े जाते । 


१३६ जन दर्शम 


संयम या झआात्मनिग्रहू का पालत 

इन्द्रियों का निग्नह हो श्रात्मनिग्रह है। यह संयम से ही संभव हैं। साधक 
गुरुष अपने हो भीतर चुपवाप अपने मित्र को खोज लेता है। इसी को महावीर 
स्वामी ने अपनी आरात्मा का निग्रह' कहा है । 

यदि संयमी पुरुष किसी कारसणप कामवासना (ग्राम धर) से पीडित हो जाय 
तो बह ऐसा आ्राहार करे, जिसमें कोई तत्त्व न हो । वह झाहार की मात्रा कम 
कर दे। निरन्तर ध्यान में लगा रहें। एक गाँव से दूसरे गाँव चला जाय । 
आहार को बिल्कुल छोड दे । 

बहू स्त्रियो से बातें न करे। स्त्रियों की श्रोर न ताके। उनके साथ 
एकान्तवास न करे । ऐसी वेश-भूषा न बनाये, जिस पर स्त्रियाँ रोझती हों । वह 
ब्रह्मचर्य का पालन करे । 

हे दु खो एवं प्रमादी मनुष्या, में तुम्हे सच्ची बात बतावा हूँ। मृत्यु के 
मुँह में पढे प्राणी को मृत्यु न आये, ऐसा हो नहीं सकता। जो वासनाशो के 
वश में है, अ्सयर्मोी ह, समय वी लपेटो में है श्लौर जो रात-दिन संग्रह करने मे 
लगा है, निश्चित ही वह पनेक प्रकार के जोवो में जन्म लेकर दु.खो की भट्टी में 
तपता रहता है ।' 
शरीर को क्षीरा करना 

मुनि को चाहिए कि वह शरीर को धुने (कृश करे)। वह रूखे झाहारों 
का भक्षग करे | जो बुद्धिमान्‌ मनुष्य शरोर से आत्मा को अलग करके देखता हैं 
बह बिना मोह किये शरीर को तप से क्षोण करता हैं । 
तप से शरार और कर्म क्षीण हो जाते है 

त्यागी यतियों के लिए ब्रह्मचर्य का पालन करने के लिए तप एक श्रावश्यक 
विधान है । तप से होने वाले लाभ के सबंध में एक गाथा में कहा गया 
हैँ कि : 

जिस प्रकार भीत (दीवाल) पर लगाये गये चुने या मिद्टी-गोबर के 
गिर जाने से भीोत पतलों या कमजोर हो जाती है उसी प्रकार श्रनशन 
(उपवास) भ्रादि छह प्रकार के बाह्य तप का श्रनुष्ठान करने पर शरीर के कृश 
होने के साथ ही कम भी कृश हो जाते हैं। उसके बाद सर्वज्ञ, वीतराग एव 
अहिसा प्रधान सर्वोत्तम धर्म की प्राप्ति होती है ।' 
तप से उपसर्गो' पर विजय 

उपसर्य दो प्रकार के है . अनुकूल और प्रतिकूल | ये दोनो आपस में 
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एक-दूसरे के विरोधी है । इनका जब परस्पर संघर्ष होता है तब प्नुकल उपसर्गों 
को ही विजय होती है। इसको तप या संयम द्वारा ही जीता जा सकता है । 
कहा गया है कि संसारत्यागी, यति धर्म के पालन में तत्पर, निर्दोष प्राहार 
करने वाले और श्रनेक प्रकार के तप करने वाले प्रनगार (गृहत्यागी) को 
“झनुकूल उपसर्ग' संयम के ऊँचे स्थान से लेशमात्र भी नहीं गिरा पाते ।' 

माता, पिता, स्त्री, पुत्र आदि के करुणाजनक वचन एवं रुदन, शोक हो 
“झनुकूल उपसग्ग' हैं। जो साधु इनकी ओर ध्यान नही देता वहो प्रपने चरित्र 
को भ्रष्ट नही होने देता । वही मुक्ति को प्राप्त करता है । 
मोक्ष के पाँच रतन 

मोक्ष के पाँच उपायो को जैन धर्म मे पाँच रत्न" कहा गया है। उनके 
नाम हैं : १. संसार, २. मोक्ष, ३. मोत्त के साधक, ४ मोक्षसाधन के मनोरथ 
और ४५ शिष्यों का शास्त्रपठन लाभ । 

१. ससार : जिन जीवो में मिथ्याबुद्धि है, वे ही जंब संसार है। यह 
मिथ्याब्रद्धि ज्ञान से मिटायी जा सकती है। ज्ञान हो मोक्ष का दाता है । 

२. मोक्ष : जो प्रत्येक दृष्य से मुक्त अपने हो स्वरूय में लोन हैं वे ही जीव 
मुक्त है । 

३. सोक्ष के साधक : संसार के कर्मरूप किवाडो के उद्घाटन में जिन्होंने 
अ्रपनो शक्ति दिखायो हैं और जो बडे प्रभावशानों है, एमे शुद्ध जोब 
मोचद्य के साधक हैं । 

४. मोक्ष साधन के मनोरथ : महामुनि का जीवन हो सब प्रकार के कर्मों 
का साधन हैँ । इसी दशा में होने पर सब मनोरथ पूर्ण होते है । 

५, शिष्यों का शास्त्रपठन लाभ : जो श्रावक और मुनि इस भगवात्‌ प्रणीत 
उपदेश को समभता है वह थोडे हो क्षमय में परमात्मभाव को समझ 
लेता है । 

यति जीवन के श्रन्य ग्रावदयक कततेव्य 
१. मूर्च्छा (मित्रता या आसक्ति) का त्याग 
२. एकाकी जीवन में रहना 
३. स्त्री श्रादि के संसर्ग का त्याग 
४. वचन-शुद्धि 
५, भ्ज्ञानजन्य प्रवृत्ति का त्याग 
६. विषयो का त्याग 


श्डरे अन दर्शन 


७. निष्कपट भाव में रुचि 
८. विषयों की इच्छा का त्याग 
६, मानसिक बल 
१०, कषायों का त्याग 
११. मोह का त्याग 
१२. स्वार्थपरता का त्याग 
इस प्रकार जैन धर्मानुयायी समाज में ग्राचार के नियमों का परिपालन करना 
झावश्यक बताया गया हैं। ऐहिक जोवन के भ्रम्युदय॒ भ्रौर पारलौकिक जोवन 
की नि श्रेयस सिद्धि के लिए आचार दर्शन को जेन मुनि-समाज मे श्रेष्ठ माना 
गया है । किसी भी धर्मप्रवर्ध जेनी के लिए, शास्त्रनिरदिष्ट नियमों का समुचित 
निर्वाह करना ग्रनिवार्य बताया गया है । 
जैन दर्शन में आचार की श्रेष्ठता को जिस रूप में स्वीकार किया गया है 
उसकी तुलना मीमासा दर्शन से की जा सकती है । मोमांसा के धर्म-विधान और 
कर्म-विधान का लक्ष्य परमपद की उपलब्धि है । जैन दर्शन में तोथंकर महात्माझो 
को उसी परम पद का अधिकारी बताया गया हैं। जंनो के श्राचार दर्शन मे एक 
विशेषता यह भी देखने को मिलतो है कि उसके झ्राधार व्यावहारिक जीवन की 
वास्तविकताओं से परीक्षित है । 


बौद्ध दशन 
बल >> < 4-4 <-<<< 


हज औ औ है 


बौद्ध धर्म 


तथागत बुद्ध की जो शिक्षाये और उपदेश है उनमे दो बातो को प्रधानता 
है । बुद्ध ने दो तरह से कहा है । उनके विचारों का एक पक्त तो व्यष्टिमय हैं 
झ्ौर दूसरा समष्टिसय । व्यक्तिगत जीवन की सदगति के लिए उन्होने जो 
बातें कही हैं वे व्यष्टिमय और लोकहित के लिए उन्होंने जो बाते कहो है वे 
समष्टिमय कहलातो है । उनके व्यष्टिमय विचारों में त्याग तथा योग को बडा 
माना गया है। इस दृष्टि से बुद्ध मनुष्य पहले है और देवता बाद को | उनके 
समष्टिमय विचारों में 'बहुजनहिताय”/ (सब के लिए कल्याण-कामना) की 
भावना है । 

बुद्ध के पहली कोटि के विचारों के अनुसार श्रीलका, वर्मा तथा थायी देशों 
में बौद्ध धर्म का विकास हुआ । उनकी दूसरो विचारधारा को मौर्यों, कुषाग्गो 
तथा गुप्त राजाओ्रों ने श्रपनाया। मोर्यों के बाद यही परम्परा चीन, नेपाल, 
तिब्बत, कोरिया और जापान आदि देशो में फैली । 
बौद्ध धर्म को राज धमम का संमान 

बौद्धों से पहले के भारत में वैदिक धर्म ही राज धर्म का स्थान पाता रहा । 
बौद्ध धर्म के बाद भी भारत के कुछ अ्रंचललो मे यद्यपि वैदिक धर्म को कुछ 
शाखाये, जैसे वैष्णव, शेव झ्रादि घर्म, राज धर्म का स्थान ले रहो थी । फिर 
भी केन्द्र का स्थान बौद्ध षर्म को ही प्राप्त था । 
अ्रशोक 

अशोक का नाम उन यशस्वी सम्नाटो में है, जिनके कारएण इस देश का नाम 


१छरे बौद्ध दर्शन 


एशिया श्रननेक देशो में फैला । स्वयं उस पर बौद्ध धर्म का इतना प्रमाव पड़ा 
कि वह राजा से प्रियदर्शी बन गया। अपने देश में स्थान-स्थान पर उसने 
बुद्ध के उपदेशों को पत्थरों पर खुदबाकर लोगों तक पहुँचाया । उसने श्रपनी 
प्रजा के आराम के लिए स्थान-स्थान पर पेड लगवाये, कुएँ खुदवाये भौर 
चिकित्सालय बनवाये। अ्रपना सारा जीवन और अपने विशाल साम्राज्य की 
शक्ति को उसने बुद्ध के आदर्शों को चमकाने तथा बौद्ध धर्म के प्रचार-प्रसार 
करने में लगाया। 

यही नहीं, मानवमात्र का कल्याण करने वाली इन उपकारी बातो को पभ्रशोक 
ने समस्त राष्ट्र और समस्त एशिया में फैलाया | उसने अपने राजदूतो को तथा 
ध्रमंसंघो को बाहरी देशों में भेजा। अशोक ने २६९७-२७२ ई० पूर्व के बीच, श्राज 
से लगभग २२-२३ सौ वर्ष पहले, २५ वर्षो तक विपत्तियो का सामना करते हुए 
मगध की गद्दी पर शासन किया । 
कनिष्क 

ग्रशोक के लगभग ढाई तीन-सौ वर्ष बाद कनिष्क महान्‌ हुआ । वह 
७८ ई० में गद्दी पर बैठा । उत्तर भारत में जिस शक सबत्‌ का झ्राज 
भी प्रचलन है और जिसको आज हमारा राष्ट्रीय सवत्‌ माना जाता है। 
उसको कनिप्क ने ही आरभ किया था। पेशावर (पुरुषपपुर) उसकी राजधानी 
था । 

सम्राट कनिष्क बौद्ध धर्म का सरक्षक था | कनिष्क के समय बौद्ध घर्म के 
चोत्र मे एक सुधार यह हुआ कि उसमे जो धामिक संकीर्णतायें घर बना गयी 
थी वे दूर हो गयी । 

कनिष्क ने यद्यपि बौद्ध धर्म का समर्थन किया, किन्तु स्वयं उसका कोई धर्म 
नहीं था। उसके सिक्‍को पर ग्रीक, ईरानी, हिन्दू और बोद्ध सभी धर्मों के देवताशो 
एवं महापुरुषो की आकृतियाँ उत्कीशित है । फिर भी बौद्ध धर्म के प्रति उसमें 
गहरी आस्था थी । इसलिए बौद्ध समाज उसको बौद्ध ही मानता है। उसने 
बौद्ध-साहित्य तथा बौद्ध धर्म की उन्नति के लिए बौद्ध विद्वानों की एक विराट 
सभा (सगीति) का श्रायाजन किया था। उसो के समय बोद्ध धर्म संपर्ण एशिया 
में फैला । 
गुप्त राजा 

गुप्त राजा भागवत धर्म के मानने वाले थे। फिर भी बौद्ध धर्म के प्रति 
उनका बड़ा प्रेम था । बौद्ध धर्म की उन्नति तथा वृद्धि के लिए उनसे जो कुछ हो 
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सकता था, उन्होंने किया । बौद्ध धर्म के भ्रनुयायी लोगों के लिए गुप्तयुग में पूरो 
सुविधायें थी । 

गुप्तयुग में बौद्ध धर्म की श्रपेक्षा बौद्धकला और बौद्ध-साहित्य की उन्नति 
हुई । मथुरा, नालंदा, अजंता, वाघ झादि कला-तोर्थों मे जो कला-कृतियाँ पायी 
गयी हैं उनको देखकर सहज ही यह भनुमान लगाया जा सकता है कि उस युग 
में बौद्धकला की कितनो उन्नति हुई! 

इसी प्रकार गुप्तयुग में स्थापित नालंदा महाबिहार, काश्मोर, वाराणसी, 
विक्रमशिला, श्रोदन्‍्तपुरी तथा विक्रमपुरी में बौद्ध-साहित्य का निरन्तर निर्मारण 
होता रहा । नालंदा जैसे उस समय के विश्वविख्यात विद्यापीठ की स्थापना 
गुप्तयुग में ही हुई । 

गुप्त राजवंश का समय २७५-५१० ई० के बोच निश्चित है । 

इस प्रकार स्पष्ट है कि प्राचीन भारत में बौद्ध धर्म राज धर्म के रूप में 
सम्मान पाता रहा । 


बौद्धकालीन भारत की चार संगीतियाँ 


बौद्धयुग में धर्म श्रोर साहित्य की उन्नति के लिए तत्कालीन विद्वानों एवं 
भिक्षुओं ने एक सांथ बैठकर जो विचार-विनिमय किया उसी को 'संगोति' 
के नाम से कहा गया है । इस प्रकार की चार सगीतियाँ श्रायोजित हुई । 
इन संगोतियों का उद्देश्य था कि समाज के भीतर, ज्ञान के क्षेत्र भे और 
भ्रधिकारो के ज्षेत्र में जो बुराइयाँ श्रा गयी थी उनको किस प्रकार दूर किया 
जाय । 
पहली संगोति 

बुद्ध निर्वाण के लगभग चौथे मास बाद प्रथम संगोति का ग्रायोजन 
हुआ । यह संगीति राजगृह के कुशीनगर में हुई । इसको श्रजातशत्रु ने बुलाया 
था । महाकश्यप उसके सभापति थे । उसमें पाँच सौ भिखछुओं ने भाग लिया । 
इस संगीति का मुख्य उद्देश्य बुद्ध के उपदेशो का संग्रह तथा प्रचार करना था। 
दूसरी संगीति 

दूसरी सगीति बुद्ध निर्वाण के १०० वर्ष बाद वेशालो में हुई, जो पूरे 
आराठ मास तक चलती रही । भिक्षु अजित उसके प्रधान और आचार्य सब्बकामी 
सभापति थे । उसमें ७०० भिज्ुझ्रों ने भाग लिया । 

इस संगोति से विनय” और “घम्म' पर नये रूप में विचार किया गंया। बौद्ध 


श्ड५ योद्ध वन 


धर्म के प्रचार-प्रसार के लिए बद्धझ-बचनों को तोन पिटकों (पिटारियो), पाँच 
निकायों, नौ अंगों श्रोर ४५,००० धर्मस्कत्घो में श्रलंग किया गया । 
तीसरी संगीति 

तीसरी संग्रीति सम्राट्‌ झ्रशोक ने मगध में बुलायी थी । भ्रशोक के गुरु 
तिस्स मोग्गलिपुत्त इस प्रधिवेशन के सभापति थे। निरन्तर नौ महीने तक वह 
चलती रही । उसमे १०००*भिक्षुश्रो ने भाग लिया । 

इस सगोति में अन्य श्रनेक सुधारो के श्रतिरिक्त जिपिटकों का अंतिम रूप से 
संकलन किया गया। आज के त्रिपिटकों का पाठ-व्यवस्था उसी सगीति के अनुसारु 
मानी जाती है । इस सगीति की सबसे बडी विशेषता यह थी कि अ्रशोक ने बहद 
भारत और एशिया के शनेक देशो में अ्रपने धर्म-प्रचारक भिक्षुओं के शिष्ट 
मडलो को भेजा था । 
चौथी सगीति 

चौथी सगीति का भ्रायोजन सम्राट्‌ कनिष्क ने १०० ई० में किया था । 
यह परिषद्‌ काश्मीर के कुरडइलवन महाबिहार में हुई। श्राचार्य पार्श्व इसके 
सभापति थे । इसमे ५०० भिक्षु शामिल हुए । 

इस परिषद्‌ में पिटकों पर भाष्य लिखने का प्रस्ताव पारित किया गया । 
इसकी सब से बडी विशेषता यह थी कि इसी समय सर्वप्रथम संस्कृत भाषा 
को मान्यता मिली श्र संस्कृत में ही आगे का कार्य किये जाने का निश्चय हुप्ना । 
डससे पहले प्रायः सारा कार्य और बौद्ध धर्म के सभी ग्रथ पालि में थे । 


बौद्ध धर्म के पंथ 


बौद्ध धर्म के क्षत्र मे जो विभिन्न मत-मतान्तर एवं वाद-विवाद प्रचलित हुए 
वे तथागत को सभावना एवं दृष्टि से ओकल थे। यद्यपि वे खुले रूप में बुद्ध-निर्वास्प 
के बाद ही प्रकाश में श्राये; तथापि उनकी भूमिका बुद्ध के जोवनकाल मे ही तैयार 
हो चुकी थी | बुद्ध का चचेरा भाई देवदत्त बुद्ध के सिद्धान्तों का प्रबल प्रतिहन्दी 
था । उसके श्रतिरिक्त उपनन्द, चन्न, भेत्तिय भुम्ममक और षड्वर्गीय भिक्ष, बुद्ध 
के जीवनकाल में ही विनय के नियमों की कटु आलोचना करने लग गये थे। सुभद्र 
जेसे उदहृए्ड मति के बौद्ध को जोवन की स्वच्छुन्दता मे नियमों की हथकडी पसन्द 
नही थी | इसलिए बुद्ध की मृत्यु का समाचार सुनकर उन्होने चेन की संस ली । 

बुद्ध-विरोधो इस गुट ने, बुद्ध परिनिर्वाण के सौ वर्ष बाद हो, उनके विचारो के 
विरुद्ध श्रावाज लगायी । वैशालि के बज्जियो ने इस दिशा में खूब उत्सुकता प्रकट की। 
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मंहाकश्यप के राजगृह में ५०० भिक्षओं का जो अधिवेशन श्रायोजित किया 
गया था उसमे सम्मिलित होने वाले पुराणपंथी या गवापति बौद्धों ने संगीति में 
निर्णीत नियमो को स्वीकार करने से इसलिए इन्कार कर दिया कि उनमे बुद्ध के 
नाम से जो साहित्य संकलित किया गया है वह वास्तविक ए् प्रमाणित नही है । 
इस संघ (संगीति) के प्रधान महादेव नामक दिद्वान्‌ द्वारा निर्धारित सिद्धान्तो 
को भ्रविकल रूप से स्वीकार करने में मतभेद हो गया । इसलिए वैशाली में 
दूसरी संगीति को श्रायोजित करने की माँग को गयी । कुछ भिक्षुओं ने 
स्वीकृत श्रति कठोर नियमों के विरुद्ध भी आवाज उठायी । इस प्रकार 
बौद्ध भिक्त ओ की दो शाखाये हो गयी : एक तो कट्टर पुराणपंथी और दूसरो 
उदार मतावलम्बी | पुराएपंथी भिक्षुओं के गुट को थेरवादिन्‌ (स्थविरवादी) 
ग्रौर उदार मतावलम्बी भिक्षुओ के समृह को महासघिक (महासाधिक) कहा 


गया | 
वैशाली में श्रायोजित उक्त सगोीति मे जो निर्णय किये गये वे प्राग्पपंथी भिक्षुझो 


के अ्रनुरूप थे । अत महासाधिको ने दस-हजार भिक्षुओं की तीसरी संगीति 
का श्रायोजन करके उसमे अ्रपने नये सिद्धान्तों को स्वीकार किये जाने को 
घोषणा की । 

ग्रागे चलकर इन दोनो दलों का विरोध बढता ही गया । फलत बुद्ध-निर्वाश 
की दूमरी-तीसरी शताब्दी बाद ही थेरबाद की ग्याग्ट और महासाधिक को सात 
उपशाखाये प्रकाश में श्रायी । 

समैद्धान्तिक दृष्टि से बौद्ध दर्शन में बड़ा अन्तर है । इस अन्तर के परिचायक 
हैं हीनयान श्रौर महायान । 
महायान की लोकप्रियता 

बौद्ध धर्म नैतिक नियमों पर श्राधारित धर्म है, जिसमे ईश्वर के लिए 
कोई स्थान नही हैं; न हो उसमे ईश्वर को मनुष्य के भाग्य का एकमात्र 
कर्ता-धर्ता माना गया हैं + बुद्ध के विचारों से यह सुविदित है कि उनमे 
कर्म के द्वारा मुक्तिलाभ का सहज उपाय बताया गया था, किन्तु बुद्ध के निर्वाण 
के तीन-चार सौ वर्ष बाद महायान बौद्धों ने बुद्ध को मनुष्य के भाग्य का शासक 
और नियन्ता स्वीकार किया | इसलिए बौद्ध धर्म मे उस समय महान्‌ परिवर्तन 
हुआ । बौद्ध धर्म भ्रव भक्तिप्रधान धर्म बन गया । बुद्ध के विचारों के स्बथा 
विपरीत बौद्ध धर्म के मुक्ति का सिद्धान्त भक्ति एवं भावनामय प्रार्थना के 
रूप में प्रतिष्ठित हुआ । महायान के इस ईश्वरवादी दृष्टिकोण को हिन्दू घर्म ने 
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प्रभावित किया । महायान की लोकप्रियता का यह सब से बड़ा कारण था। 
महायान के श्ननुयायी बोधिसत्त्वों ने वासुदेव भक्ति के सिद्धान्तों को अपनाया । 
इस उदारता के कारण भी महायान को अधिक लोकप्रियता एवं पर्याप्त 
लोकसंमान प्राप्त हुआ «। चीन, जापान, लंका श्र तिब्बत में महायान की इस 
विशेषता को बडे पैमाने पर श्रादर के साथ अपनाया गया । 
हीनयान और महायान 

बौद्ध धर्म एवं बौद्ध दर्शन की हीनयान तथा महायान, ये दो प्रमख शाखायें 
है । दशन के ज्षेत्र मे हीनयान ने स्थविरवाद तथा बैभाषिक को और महायान ने 
माध्यमिक तथा योगाचार को जन्म दिया | इनकी भी आगे चलकर श्रनेक शाखायें 
प्रकाश में श्रायी । 

बौद्ध धर्म और बौद्ध दर्शन का इतिहास तथा उनके मौलिक तथ्यों को जानने 
के लिए! यह आवश्यक हैं कि उनकी विभिन्न शाखाओं का अध्ययन किया जाय + 
स्थविरवाद 

वेशाली की सर्वास्तिवादी दार्शनिकों की चौथी बौद्ध संगीति में भारतीय 
बौद्धसथ स्थविरवाद, सर्वास्तिवाद और महासाघधिक, इन तीन शाखाओं में 
विभाजित हुआ । इन महासाघिकों ने ही आगे चलकर महायान सप्रदाय के 
सिद्धान्तो का विकास किया । 

स्थविरवाद संप्रदाय बौद्ध धर्म का श्रति प्राचीन संप्रदाय हैं । इस संप्रदाय के 
मसिद्धान्तो के प्रवचनकार स्वयं बुद्ध थे । इस संप्रदाय का सारा साहित्य पालि भाषा 
में है। स्थविरवादी संप्रदाय के पालि-ग्रन्थो के प्रामाणिक टीकाकार गुप्त युग में 
हुए । ये टीका-ग्रन्थ दार्शनिक तथा धामिक दृष्टि से जितने उपयोगी है, साहित्यिक 
दृष्टि से उनका मूल्य कुछ कम नही है । 

स्थविरवादी विचारधारा भी दो कूलों में विभाजित है सौजान्तिक और 
वेभाषिक । दोनों के दाशनिक सिद्धान्त सर्वास्तिवादी है । 

स्थविरवाद का भ्रर्थ है स्थविरो, श्रर्थात्‌ ज्ञानी पुरुषपो और तत्त्वदर्शियो का 
मत | बुद्ध के प्रथम शिष्यो के लिए ्थविर' कष्ट गया है। स्थविरवादो भिन्ञु 
“विभज्यवाद' के श्रन॒ुयायो थे । भ्रतः “विभज्यवाद' भौर स्थविरवाद' एक ही 
सिद्धान्त के द्योतक है । 'विभज्यवाद' का भर्थ है विश्लेषण द्वारा प्रत्येक वस्तु के 
भ्च्छे-बुरे भ्रंश को श्रलग कर देना । 

“अर्हत' भ्रवस्था प्राप्त करना इस सिद्धान्त के भ्रनुयायियों का चरम लक्ष्य 
है । अत” जीवन की वह भ्रवस्था है, जिसको प्राप्कर जीव सासारिक 
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'क्रिया-कलापो को झोर नहीं मुडता । इस भ्रवस्था तक पहुँचने का मार्ग बुद्ध ने 
अताया है । 
सर्वास्तिवाद 

सर्वास्तिवादो, स्थविरवादियों के भ्रधिक निकट है। स्थविरवाद जब 'ह्रास 
की स्थिति पर था तब महायान संप्रदाय का प्रबल विरोध सर्वास्तिबादियों 
ने ही किया । जिन बौद्धवादों के सिद्धान्त संस्कृत भाषा में निबद्ध हैं उनमें 
सर्वास्तिवाद का प्रमुख स्थान है । सम्राट्‌ कनिष्क (प्रथम शताब्दी) इस संप्रदाय 
के आश्रयदाता थे । उनके द्वारा ग्रामत्रित संगोति में इस संप्रदाय के सिद्धान्तो 
पर गंभीरता से विचार हुआ । आचार्य वसुबन्धु का अभिषम्मकोश' सर्वास्तिवाद 
का पहला एवं प्रामाणिक ग्रंथ है । 

सर्वास्तिवाद के भ्रनुसार वस्तुओं का ग्रस्तित्व त्रिकालजीबी है । उसमें ७५ 
तत्त्व या धर्म माने गये है, जिनमे ७२ सस्क्ृत और ३ असंस्कृत है ।११ रूप, 
४६ चित्त-सप्रयुवत, १४० चित्तविप्रयुक्त श्रोर १ मानसिक-मौतिक-सप्रयुक्त--ये 
७२ संस्कृत तत्त्व है, और १ आ्राकाश, १ प्रतिसंख्यानिरोध तथा १ अ्रप्रतिसंख्या 
पिरोध--ये ३ श्रसंस्कृत तत्त्व हैं । 
महासाधिक 

महासाधिक ही महायान सप्रदाय के निर्याणक हुए । महासाविको ने 
विनय के नियमों को अपने सैद्धान्तिक स्वरूपो में ढालकर एक ओर तो 
अपने नये सप्रदाय की प्रतिष्ठा की और दूसरे में उसकी लोकप्रियता को 
बढाबा । महासाधिकों का तात्त्विक सिद्धान्त प्राचारिकवाद' के नाम से कहा 


जाता है । 
महासाधिक और स्थविरवादी सैद्धान्तिक दृष्टि से मिलते-जुलते हैं । । चार 


आर्य सत्य, भ्राठ मार्ग, आत्मा का श्रनस्तित्व, कर्मसिद्धान्त, प्रतीत्यसमृत्पाद 
का सिद्धान्त, ३० बोधिसंबंधी धर्म और आध्यात्मिक चिन्तन को दृष्टि से 
उक्त दोनो सप्रदायो मे एकता है । इन विचारधाराशो के अनुसार बुद्ध और 
बोधिसत्त्वों में देवत्व की प्रतिष्ठा की गयी । महासाधिको की विचारधारा 
को योगाचार संप्रदाय के श्रादर्शवादी दर्शन की पूर्व पीठिका कहा जा सकता 
है । 

बाद में महासाधिक संप्रदाय एक व्यात्रहारिक, लोकोत्त रवाद, कुकक्‍्क्रुटिक 
(गोकुलिक), बहुश्नतीय श्लौर प्रज्ञप्तिवाद आदि श्रनेक विचारधाराओं में 
“विभाजित हुआ । 
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बंभाषिक 

हीनयान शाखा का वेभाषिक संप्रदाय, विचारों की दृष्टि से सर्वास्तिवादी 
है| वैभाषिक भ्रभिधर्म के प्राय' सारे ग्रन्थ श्रपने मूल रूप पालि तथा संस्कृत मे न 
होकर चीनी-तिब्बती अनुवादों के रूप मे उपलब्ध होते हैं। मनोरथ और संघभद्र 
नामक इसके दो भाचायों का पता चलता है। सम्नाट्‌ अशोक के संरक्षण और 
झाचार्य वसुमित्र की अध्यक्षता में आयोजित पाँच-सौ भिक्षुओं की बौद्ध संगीति 
में, भ्रार्य कात्यायनी पुत्र द्वारा विरचित ज्ञानप्रस्थानशास्त्र”' पर लिखी गयी 
“विभाषा' नामक टीका के श्राधार पर इस संप्रदाय का वैभाषिक' नामकरण हुआ । 
माध्यमिक 

समस्त बौद्धधर्मानुयायी सर्वप्रथम दो गुटों में विभाजित थे : श्रावकयान 
आर महायान । बाद में महायान सप्रदाय भी दो विचारधाराशो में विभक्‍त 
हुआ . माध्यमिक और योगाचार । 

भगवान्‌ तथागत ने वाराणसी में जो पहला उपदेश दिया था वह माध्यमिक 
मार्ग से सम्बन्धित था, जिसके श्राधारों को लेकर श्रागे माध्यमिक मत की प्रतिष्ठा 
हुई । दार्शनिक दृष्टि से माध्यमिक मत का 'शुन्यवादी” सिद्धान्त बौद्धन्याय का 
सर्वाधिक तर्कपूर्ण, व्यवस्थित और सूद््म सिद्धान्त हैं । इस सिद्धान्त को स्थापना 
यहपि श्राचाय नागारन से पहले ही हो चुकी थी, किन्तु उसको वैज्ञानिक दृष्टि 
से व्यवस्थित करते का कार्य आचार्य नागार्जज (२०० ई०) ने ही किया । 
नागाजुन के बाद आर्यदेव (३०० ई०), बुद्धपालित (५०० ई०), भावविवेक 
(५०० ई०), चन्द्रकीति (६०० ई०) झौर शातिदेव (७०० ई०) भादि 
अनेक श्राचार्यों ने माध्यमिक विचारधारा को धामिक एवं दार्शनिक दृष्टि से 
संवरद्धित किया । 

ईसा की पांचवी शताब्दी में माध्यमिक मत का दो उपशाखाशो में विकास 
हुभआ, जिनके नाम थे : प्रासगिक श्रौर स्वातंत्र्य भ्रीर जिसके प्रवर्तक थे क्रमशः 
बुद्धिपालित तथा भावधिवेक । 
योगाचार 

महायान संप्रदाय से उद्भूत एक शाखा “योगाचार' नाम से प्रसिद्ध हुई, 
जिसके प्रतिष्णाता श्राचार्य मंत्रेयनाथ (३०० ई० ) थे । भ्रसग, वसुबन्धु, 
स्थिरमति, दिरनाग, धर्मपाल, धर्मशील, शातरक्षित और कमलशील प्रभूति 
विख्यात विद्वान्‌ इस संप्रदाय के अनुयायी हुए । असंग ने उसको “योगाचार' 
नाम दिया और वसुबन्धु ने विज्ञानवाद' के नाम से उसकी॥दाशंनिक व्याख्या की । 
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योग या बोधि प्राप्त करने के कारण इस संप्रदाय का ऐसा नामकरण हुआ । 
वही विज्ञानवाद हैं । किन्तु जहाँ योगाचार' ने दर्शन के व्यावहारिक पक्ष को 
ग्रहण किया वहाँ विज्ञानबाद' ने उसके तात्त्विक पक्ष की मोमासा की । 

योगाचार के अनुसार ज्ञान की तीन कोटियाँ है : परिकल्पित, परतंत्र और 
परिनिष्पन्न । परिकल्पित ज्ञान कल्पताणशित, परतंत्र ज्ञान सापेक्ष्य और परिनिष्पन्न 
जान सत्याश्रित है । 
महीशा तक 

स्थविरवादियो से पृथक्‌ हुए पृत्तको ने इस पंथ का प्रवर्तन किया । 
पौराणिक पंथी सर्वप्रथम इस सप्रदाय के भझनुयायो थे, जिन्होने राजगृह की 
प्रथम सगीति में निर्धारित नियमों को मानने से इन्कार कर दिया । इस शाखा 
का विकास श्रीलका में हुआ | 

महीशासक तीन असस्कृत धर्मो को मानते है । सर्वास्तिवादियो की भांति वे 
भो गत, भ्रागत और अन्तराभाव में विश्वास करते हैं । उनके मतानुसार स्कन्ध, 
श्रायतन और यातु-बीजो के रूप में विद्यमान रहते है । 
हेमबत 

आचार्य वसुमित्र के कथानुसार हैमवत, स्थविरवादियो की हो एक शाखा थी, 
किन्तु भव्य श्रौर विनोतिदेव उसको महासाधिको के हो अन्तर्गत मानते है । ऐसा 
प्रतोत होता है कि हिमालय प्रदेश के किसी छोर मे इस पथ का आविभावव हुआ था । 
इस पथ के अनुसार बोधिपत्त्वों का कोई स्थान नहीं है, देवता ब्रह्मचर्य का पवित्र 
जीवन नही बिता सकते भ्रोर श्रश्चद्धालु जनों में चामत्कारिक शक्ति नही होती । 

इन सिद्धान्तो को देखकर यह प्रतीत होता कि 'हेमबत' संप्रदाय व्यावहारिक 
दृष्टि से ठोस और मसैद्धान्तिक दृष्टि से ऊंचे आचारो पर व्यवस्थित है । 
वात्सीपुत्नीध तथा सम्मिती य 

ये दोनो पथ पुदुगल के अस्तित्व पर विश्वास करते है । उनके मतानुसार 
पुदूगल एक स्थायी तत्त्व हैं श्लौर उसके साज्ञात्कार के बिना पूर्वजन्म का 
परिचय प्राप्त करना सभव नहीं है । वे लोग दिव्यपथ के पॉच तत्त्वों पर 
विश्वास करते है । कहते है कि राजा हर्षवर्धन की बहिन राज्यश्री ने इन दोनो 
पंथों को राज्याश्रय दिया था । '“अ्रभिधम्मकोश' के अन्त मे एक अध्याय जोड़ 
कर वसुबन्धु ने इस पथ की कटु आलोचता को है । 
धर्मगुष्तिक 

महीशासको में जब फूट हुई तो इस पथ का जन्म हुआ । इस पंथ के 
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अ्रनुयायी बौद्ध, बुद्ध को भेंट चढ़ाना और स्तूपों पर श्रद्धा करना अपना प्रधान 
कार्य समझते थे, जो कि महीशासको के विरुद्ध था । इनका अंत पर विश्वास 
या । यह मत मध्य एशिया और चोत में फैला । 
काइयपी व 

यह पंथ स्यविरवादी विचारधारा के अधिक समोप है । इसी कारण 
काश्यपीय लोगो को स्थविरवादी भो कहा जाता है । विगत के प्रति उदासीनता 
श्र आगत के प्रति श्राशा, इस मत के श्रनुयायियों का सिद्धान्त है । इन काश्यपीय 
बौद्धों ने सर्वास्तिवादियों और विभज्यवादियों के बीच के विरोध को कम करने 
मे बडी सहायता की । तिब्बत में इस पंथ का अ्रधिक प्रचार रहा। 
बहुभतीय 

बौद्ध धर्म के एक बहुश्रुत नामक श्राचार्य द्वारा प्रवतित बहुश्रुतीय पंथ का 
उल्लेख अमरशावती और नागाजुनी कोशणडा के शिलालेखों में मिला हैं । यह 
पथ महासाविक शाखा से जन्मा हें। शोल, समाघत्रि, प्रज्ञा, विमुक्ति, ज्ञान-दर्शन 
ग्रादि तत्त्वों से निर्मित धर्मकाय में बहुश्रुतियो का विश्वास हैं । तथागत के अ्रनित्यत्ा, 
दू ख, श॒न्‍्य, अनात्मनू श्रोर निर्वाण संबंधी उपदेशों को वे सवमान्य समभते थे । 
वबोद्ध धम की दो-प्रमुख शावराआ ( श्रावकयान ओर महायान ) को विरोधी 
भावनाओं में सामजस्यथ स्थापित करने में बहुश्रतोय बोद्धों ने उल्लेखनीय कार्य 
किया । 
चेत्यक 

महादेव नामक एक भिन्तु ने बुद्ध-निर्वाण के लगभग दोन्सौ वर्षों बाद इस 
पथ को ग्रतिष्ठित किया धा। मथुरा के महादेव से यह भिक्ष भिन्न था। इस 
भिन्नु ने महासाधिकों के पॉच सिद्धान्तों के ग्राधार पर अयना नया ही पंथ प्रचलित 
किया । 

चंत्ययुक्त पर्वत के निवासी होने के कारण ही वे लोग चेत्यक कहलाये, 
जिसका इतिहास अमरावतो शोर नागार्जुती कोशडा के शिलालेखों में सुरक्षित है ! 

ये लोग चैत्यो के निर्माण, उनको अचंना-सज्जा, बुद्ध-आसक्ति, सम्यक्‌ दृष्टि 
और निर्वाण में विश्वास करते थे। बौद्ध धर्म का यह पहला पथ था, जिसने बुद्ध 
और बोधिसत्त्वों को दैवी रूप मे प्रतिष्ठित कर बौद्ध धर्म की लोकप्रियता को 
बढाया । 

बौद्ध धर्म के क्षेत्र में जो मत-मतान्तर प्रकाश में आये उनकी प्रमुख शाखाओो 
का परिचय प्रस्तुत किया जा चुका है | इतिहासकारो की दृष्टि में सम्राट अशोक 
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के समय ( २६६ ई० पूर्व ) तक बौद्ध घर्मं जितने सद्रदायों में बेंट चुका था उसका 
झन्दाजा इस चार्ट से लगाया जा सकता है : 








बौद्ध धर्म 
महासाधिक स्थविरवाद 
गोकुलिक एक व्यावहारिक महीशासक वृज्जोपृत्रक 
| (वात्सोपुत्रीय 
प्रज्नप्तिवाद वाहुश्गुतिक  सर्वास्तिवाद धर्मगुष्तिक १ धर्मोत्तरीय 
| | 
चैत्यवादी काश्यपीय २ भद्बयारिषक 
| 
साक्रातिक ३ छत्नागारिक 
| (पगरणागारिक 
सूत्रवादी ४ सम्मितोय 
(सौत्रान्तिक) 


बौद्ध धर्म का बंदिक धर्म पर प्रभाव 

यद्याप वैदिक धर्म पर ब्राह्मण धर्म को संकीर्णताओं के विरोध में बौद्ध धर्म का 
जन्म हुआ था, फिर भी मूलतः वह वैदिक धर्म या हिन्दू धर्म का ही अ्रश था। बौद्ध 
धर्म में जो सत्य, श्रहिसा, अस्लेय, सब प्राशियों पर दया करना आदि नीति धर्म है 
वे बेदिक धर्मग्रंथों से ही लिये गये हैं। वौद्धों के 'धम्मपद' में हमे “मनुस्मृति” के 
४ श्राचारों का स्वरूप देखने को मिलता है । इसके अतिरिक्त बौद्ध धर्म के 
महायान संप्रदाय को अपने देश झ्रौर एशिया के पनेक देशों में इतने विस्तार से 
अपनाये जाने का एकमात्र कारण यह था कि उसमे वासुदेव भक्ति का अनुकररण 
किया जाने लगा था । 

एक समय ऐसा आया, जब वेदिक धर्म, ब्राह्मण घर्म के रूप में एक सप्रदाय 
या गृट का धर्म बन गया था । ऐसी ही स्थिति से उसके विरोधी जैन-बौद्ध धर्मो का 
उदय हुआ । इन दोनो धर्मों के कारण वैदिक धर्म की भ्रनेक बुराइयाँ दूर हुई । 
इसलिए यह स्वाभाविक ही था कि बैदिक धर्म पर बौद्ध ज्ञर्म का प्रभाव पडता । 

उपनिषदो के वैराग्य भौर निराशा की भावना को जैन धर्म ने झ्पनाया। किन्तु 
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उसको व्यवहार मे उतारने तथा लोक में फैलाने का कार्य किया बौद्ध धर्म ने । 
जीवन मे भ्रनेक प्रकार के कष्टो तथा दु खों से छुटकारा पाने के लिए बुद्ध ने बड़े 
सरल दंग से समाज में वैराग्य को एकमात्र उपाय बताया। उन्होने बताया कि 
मनुष्य के जीवन का वास्तविक सुख जीवित रहने में नहीं हैं। वह तो तब प्राप्त 
होता है, जब मरने के बाद फिर जन्म लेने की स्थिति न झाने पावे । जगत के 
रूप मे जो अंधकार हमे दिखायी दे रहा है उसको दर करने के बाद ही सच्चा 
सुख मिलता है । 

बुद्ध के इस नये विचार को बंदिक धर्म में ज्यो-का-त्यो श्रपनाया गया । 

इसके अभाव से बैदिक धमं के मानने वाले समाज में आ्राचार-विचार, खान- 
पान और सबसे श्रधिक छुश्रा-छूत तथा जात-पाँत की कुप्रथाश्रों में कुछ ढिलाई 
श्रायी । भहिसा, जीवदया और दु.खियो के लिए करुणा--ये बातें समाज में बड़े 
जोरों से फैली । समाज में धर्म के नाम पर जी छोटे-छोटे वर्ग बन गये थे वे भी 
श्रावकी के समानता के उपदेशो से टूट गये । 
बौद्ध धर्म का सानव धर्म के रूप से सम्मान 

बौद्ध धर्म की इन अच्छाइयो के कारण उसको लोकप्रियता बढ़ती ही गयी । 
सारा राष्ट्र एकमत होकर उसका अनुयायी बन गया। बाहरी देशों में भी जहाँ- 
जहाँ उसका संदेश पहुँचा वही-वही उसको अ्रपनाया गया । 

किन्तु यहाँ हमे यह बात ध्यान मे रखनी चाहिए कि भले ही बौद्ध धर्म ने 
वैदिक धर्म का विरोध किया, किन्तु इसो एक कारण से बौद्ध धर्म को इतनी 
लोकप्रियता नही मिली । यदि बेदी का विरोध करता ही बौद्ध धर्म का एकमात्र 
उद्देध्य होता तो वह आ्रागे बढने को जगह कभी का मिट गया होता । बौद्ध धर्म के 
भीतर सबसे बडी विशेषता यह थी कि उसमे वे बातें कही गयी थी, जो सारी 
मानवता पर लाग होती थी। यही कारण था कि उसको 'मानव धर्म के रूप 
में समान मिला । 

तथागत बुद्ध ने अपने वर्षों के चिन्तन के बाद एक ऐसा कारण खोज 
निकाला, जिससे सारा संसार पीडित था । वह कारण था दुख । बुद्ध ने इस 
दु.ख की ऐसे ढंग से ध्याख्या की, कि वह साधारण लोगो की समझ में सरलता 
से श्रा जाय । उन्होंने बताया कि सारे ससार की झ्शाति का एकमात्र कारण यही 
दुख हैं। ढु ख को खोज निकालने श्रौर उसको दूर करने के लिए उन्होने जिन 
उपायो को बताया वे 'चार भार्य सत्यो' के नाम से विख्यात है। बुद्ध के चार 
आय सत्य है : 

भा० द०--१० 
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१. दुःख हो जन्म, जरा (बुढ़ापा), व्याधि और श्रभाव का कारण हैं। 
२. दुःख ही सारी लोभ, मोह आदि तृष्णाश्रो का कारण है । 
४ दुःख का उन्मूलन ही सुख-शाति का कारण है । 
४, दुःख से छूटकारा पाने के लिए आठ बातो का पालन करना झ्रावश्यक 
है । वे श्राठ बातें है : (१) सम्यक्‌ दृष्टि, (२) सम्यक सकलप, (३) 
सम्यक्‌ वचन, (४) सम्यक्‌ कर्मान्त, (५) सम्यक्‌ श्राजीव, (-) सम्यक 
व्यायाम, (७) सम्यक स्मृति और (८) सम्यक समाधि । 
बुद्ध के उपदेश लोकभाषा पालि में थे 
बुद्ध के उपदेशों और उनकी शिक्षाओं का समाज में इतना आदर मिलने का 
कारण यह भी था कि वे संस्कृत मे न होकर लोक भाषा पालि में थे । बुद्ध की 
इस दूररशिता के कारण एक ओ्रोर तो उनके उपदेशो को समभने ,मे लोगों को कोई 
कठिनाई नहीं हुई और दूसरी ओर पालि भाषा को श्रागे बढने का सुयोग 
मिला । 
बुद्ध ने कर्म और सदाचार पर सबसे अधिक बल दिया । उन्होने ज्ञान और 
भक्ति को कर्मों के ही भीतर माना और मनुष्य को कर्म करने के लिए कहा । 
उनका यह कर्म-सिद्धान्त 'गीता' से प्रभावित था । 
बुद्ध ने जिस घ॒र्म का उपदेश दिया उसमे श्राचार की श्रेष्ठता थी । उन्हींने 
बताया कि मनुष्य इसलिए इतनी वेदनाओरो, दु खो और पोडाञो से सतप्त हैं कि 
बह आचारों का पालन नही करता कर्मो के द्वारा आचारो का पाठ भ्राता है 
झौर उससे जीवन में निर्मलता एवं शाति का आवास होता है । सत्कर्म करते 
रहना ही मनुष्य का कतव्य होना चाहिए । 
ब॒द्ध का ब्राह्मरों से कोई ह ष नहीं था 
वैदिक युग से सारी वर्णाश्रम-व्यवस्था कर्मों पर नहीं जाति पर ग्राधारित 
थी। उसकी आलोचना बुद्ध ने इसलिए करना ग्रावश्यक समझा कि उसमे व्यक्तिगत 
हितो की रक्षा थी, सारे समाज की नही । श्राष्यात्मिक उन्नति का एकमात्र 
अधिकार ब्राह्मरमों या पुरोहितों ने श्रपने अधोन कर लिया था । इससे देश की 
सारी बौद्धिक प्रगति भी रुक गयी थी । 
बुद्ध के धर्म में व्यक्ति-व्यक्ति को स्वतंत्रता थी । समाज के प्रति उत्तरदायी 
रहकर कोई भी किसी धर्म का पालन कर सकने में स्वतंत्र था। बुद्ध का धर्म, 
दूसरे धर्मों का विरोधी न होकर, दूसरे धर्मो को भ्रच्छाइयो को ग्रहरण करने वाला 
लोकप्रिय धर्म था। 
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वेदों का यज्ञवाद भौर ब्राह्मण-प्रंथों को कर्म-पद्धतियाँ निश्चित ही बुद्ध को 
मान्य नहीं थी । यह नयी बात भी नहीं थी, क्योंकि उपनिषदों में भी यहो कहा 
गया था । साख्य दर्शन के पिता मह॒षि कपिल नें वैदिक यज्ञों की सबसे बडी बुराई 
यह बतायी कि बे पशुहिसा के कारण भ्रपवित्र है; दूसरे मे वे विनाशयुक्त है; भर 
तीसरे में उनमे ऊंच-नीच की भावना है । 

बस्तुत. देखा जाय तो तथागत का ब्राह्मणो के प्रति कोई व्यक्तिगत हेष-भाव 
नही था; बल्कि क्लह्यणों से उनके संबंध बडे मैत्रीपूर्ण थे।यहो कारण था कि 
जिन ब्राह्मणों ने बुद्ध के उपदेशों को सुना वे उन्हीं के उपासक या भक्‍त हो 
गये । यही कारण था कि जिस हिन्दू घर्म ने तथागत को नास्तिक कहकर 
बदनाम किया, बाद में उसी ने बुद्ध को श्रपने दस भ्रवतारों मे रखकर संपूज्य 
समभा । 

बुद्ध के उपदेश ब्राह्मण धर्म के शादर्शों के अनुरूप ही थे। बुद्ध के ब्रह्मज्ञान 
की व्याख्या वर्सों और आश्रमों की सीमाओं से बंधी न होकर सबके लिए थी। 

बुद्ध के पुणय-सबंधी सिद्धान्त गीता” से प्रभावित थे। उन्होंने वैदिक यज्ञो 
में कहो गयी पुर्य-सवधा परिभाषाओ्रों में दात को श्रेष्ठ यज्ञ कहा हैँ।धम 
तथा संघ की शरण में आ जाना और संयमपूर्वक शिक्षाप्रदो का पालन करना 
ही बुद्ध की दृष्टि से श्रेष्ठ यज्ञ है। दान करने से आनन्द लोक मिलता है । वह 
दान ऐसा होना चाहिए जिसमे बुराई न हो और जो प्रसन्न होकर दिया जाया । 

बुद्ध के बाद बौद्धों और ब्राह्मण्यों में जो द्वेप और विरोध बढता गया उसका 
एक कारण यह भी था कि दोनों ने बुद्ध की बातों को उतनी गहरो दृष्टि से 
नही देखा । 
बोद्ध धर्म का भ्रन्त 

जिस पवित्र बौद्ध धर्म ने एक समय भारत और संसार के श्रन्य अनेक 
देशो को भ्रतिशय रूप से प्रभावित किया था ओर जसने समाज की कुरीतियो 
तथा बुराइयो को दूर करके मानवता की बड़ी सेवा की थी, एक समय आया कि 
वह श्रपनी जन्मभूमि में ही क्षीण हो गया । उसके क्षीण होने के कारण कुछ इस 
प्रकार थे : 
स्त्रियों के भिक्षुशी होने के कारण व्यभिचार बढा। 
. आत्मा को अनित्य कहने के कारण समाज के विश्वास को खो दिया । 
- श्रमर्य संतो ने सादे जीवन की जगह राजसी जीवन को अ्रपना लिया । 
. पौराणिक कथाझ्रो के द्वारा बुद्ध के उपदेशों का हलकापन प्रकट किया । 
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५. मंत्र झौर योगाचार जैसे स्थूल भाचारो का प्रचलन किया गया । 
६. मंत्रयान ओर बज्यान जैसे नये संप्रदायो को जन्म देकर सुख-ही-सुख 
की खोज में रहना । 
७. इस्लाम धर्म के बढते हुए प्रभाव के कारण । 
८. भिज्षु-भिक्षुणी, श्रावक-क्रावकी श्रोर कापालिक-कापालिकी के गुप्त 
व्यभिचारो;का प्रचलन । 
मद्य-मैथुन की छूट । सहजिया बज्जयानियों ने शुन्यता भौर करुणा को 
प्रशा त्था उपाय को संज्ञा देकर दोनो के बीच नर-नारी के सबन्धो 
की नयी बात रखी । उपाय कां प्रतीक तो साधक हो गया और प्रज्ञा 
का प्रतीक नारी बन गयी । 
ये सभी कारण थे, जिन्होंने मिलकर इस महान्‌ मानव धर्म की जड़े खोखलो 
कर दी । 
धाज के भारत में योद्ध धर्म 
जहाँ तक बौद्ध धर्म की वर्तमान स्थिति का सबंध है, वह चोन, जापान, 
तिब्बत, बरमा, श्रीलंका, कोरिया झादि देशो में पहले की तरह लोकप्रिय 
हैं । भारत में कई सौ वर्षों बाद झ्ााज फिर उसको भ्रपनाया जाने लगा हैं । 
उसके भ्रच्छे आादर्शो को आज राष्ट्रीय भ्रादर्शों के रूप मे स्वीकार किया गया है ॥ 
उसके पंचशील के सिश्षान्तो को लेकर संसार में शाति श्रौर सदभाव को बढावा 
देने के लिए मदद मिल रही है । 
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बौद्ध दर्शन के आचार्य और उनकी कृतियाँ 


बौद्ध दर्शन के आचार्यों श्रौर उनकी कृतियों का श्रध्ययन करने के लिए पालि 
झौर संस्कृत, दोनो भाषाओ्रों का आश्रय लेना आवश्यक हैं। जिस प्रकार संस्कृत 
से विदृत्समाज की वाणी के रूप में सम्मान पाकर इस देश की गौसरवशाली 
ज्ञान-परम्परा को भक्षुरण बनाये रखा उसी प्रकार प्राकृत तथा पालि ने भी जन 
समान्य की आँचलिक बोलियों के रूप में अपना विकास किया । जहाँ तक प्राकृत 
श्रौर पालि का प्रश्न है, प्राकृत की अपेज्ञा पालि ने भारतीय भाषाओं के निर्माण 
में ही महत्वपूर्ण योग नहीं दिया, बल्कि भारत के पडोसी देशों सिहल, बरमा 
और स्थाम श्रादि द्वीपसमूही के भाषासम्बन्धी सुधारों को भी प्रभावित किया । 

भारतोय विचार-परपरा मे जो विकार या जडत्व झा गया था उसी की 
प्रतिक्रियास्वरूप हमे बुद्ध मिले, किन्तु बुद्ध के पहिले भर बुद्ध के समय में भी 
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ऐसे विचारक ज्ञान के क्षेत्र में थ्रा चुके थे, जिनके विचारों से बुद्ध भी स्वयं 
प्रभावित हुए। इस प्रकार के विधारको में जिनका विशेष महत्व रहा हैं उनके 
नाम है. :--- 

१. भोतिकवादी : भ्रजित केशक्रम्बल, मकक्‍्खलि गोशाल 

२. नित्यतावादी : पूर्खकश्यप, प्रक्र८ कात्यायन 

३. भनिश्चिततावादी : संजय वेलट्विपुत्त, निगंठ नातपुत्त 

४ भअभौतिक ज्ञणिक श्रनात्मवादो : गौतम बुद्ध 
अजित केशकम्बल 

ऐसा प्रतीत होता है कि मनुष्य के केशों का कम्बलल धारण करने के 
कारण इनका ऐसा नामकरण हुग्ना, क्योकि रेक्‍्व ने भी सयुग्वा (बैलगाडी) 
को अपना बाना बनाया था। अभ्रजित केशकम्बल भौतिकवादी दाशंनिक 
थे | वे ५२३ ई० पूर्व में हुए । उनके सबंध में अधिक जानकारी उपलब्ध नहीं 
है, किन्तु इतना श्रवश्य विदित होता है कि बुद्ध के समय उनको एक संप्रदाय 
प्रवर्तक (तीर्थंकर) के रूप में सम्मानित किया जाने लगा था और जनसमाज मे 
उनकी बडी लोकप्रतिष्ठा थी। वे बुद्ध से उम्र मे शोर विचारों मे भो कुछ बढ़े 
थे, क्योंकि 'सयुत्तनिकाप (३॥१।१--बुद्धचर्या) में कोसलराज प्रसेनजित्‌ 
ने एक बार बुद्ध से कहा था है गौतम, वह जो श्रमण, ब्राह्मणसंघ के श्रधिपति, 
गर्गाधिपति, गरप के आचार्य, यशस्त्री तीथंकर, बहुत जनो के द्वारा सुसंमत है--- 
जैसे पूर्ण काश्यप, मकबलि गोशाल, निगणठ नातपुत्त, संजय वेलट्विपुत्त, प्रक्रथ 
कात्यायन श्रौर श्रजित केशकम्बल के यह पूछने पर कि श्रन्य लोगो ने श्रनुपम 

सच्ची सम्बोधि (परम ज्ञान) प्राप्त कर लिया है, यह दावा नहीं करते, फिर 

जन्म से अ्रल्पवयस्क और प्रब्नज्या (संन्यास) में नये श्राप सुविदित गौतम के 
लिए तो क्‍या कहना हैं !' 

ये छहो व्यक्ति बुद्ध से बडे थे, किन्तु थे बुद्ध के समकालीन ही, क्योकि 
'मड्मिमनिकाय! (२।३।७--बुद्धचर्या) में लिखा हुम्ला है कि एक बार इन छहो 
व्यक्तियों का राजगृह में (१२३ ई० पूर्व) वर्षावास हुआ था । 
सवखलि गोशाल 

मक्‍्खलि गोशाल गअकर्मयावादी दार्शनिक था। उसका निर्देश जैन और 
बौद्ध, दोनो के साहित्य में देखने को मिलता हैं। जैनो के पिटक से विदित होता 
हैं कि उसको जैन संप्रदाय से बहिष्कृत कर दिया गया था | उक्त पिटकम्रंथ में 
उमकी प्रकृति एवं उसके व्यक्तित्व को हीनता से दर्शाया गया है | राहुल जो 
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ने उसके सम्बन्ध से लिखा है कि उसको महावीर स्वामों का प्राणघातक 
तथा ब्राह्मणों के देवताश्ो पर पेशाब करने वाला विचित्र व्यक्ति कहा गया 
हैं। किन्तु बौद्धों के पिटको मे उसे बुद्धकालोन छह प्रसिद्ध आचार्यों में गिना 
गया है। वेयाकरण पाणिनि ने 'मस्करि' (मक्खलि) शब्द को गुहत्यागी भ्र्थ 
में प्रयुक्त किया है । मक्खलि गोशाल का स्थितिकाल ५२३ ई० पूर्व था । 
पुर्णा काश्यप 

पूर्ण काश्यप के सम्बन्ध मे केवल इतना ही विदित होता है कि वह बुद्ध 
का समकालीन तथा मक्खलि भोशाल के समय (५२३ ई० पूर्व) में हुआ । वह 
श्रक्रियावादी दार्शनिक था । 
प्रकद्ध कात्यायन 

प्रकुद्ध कात्यायन नित्यपदार्थवादी दार्शनिक था। वह भो "मक्खलि गोशाल 
तथा पूर्ण काश्यप के समय (५२३ ई० पूर्व) मे हुआ, भ्रौर उसो की भाँति समाज में 
उसका भी बड़ा सम्मान था। इससे भ्रधिक उसके सबंध में कुछ भी ज्ञात नहीं है । 
संजय वेलदि्ठ्पुत्त 

सजय वेलट्टिपुत्त का समय भी ५२३ ई० पूर्व मे था और वह अनेकान्तवादी 
दार्शनिको में भ्रपना निराला स्थान रखता था । 

इन प्राचीन बौद्ध विचारको को यद्यपि ग्राज स्मरग्प तक नहीं किया जाता 
है, किन्तु बुद्धधाणो को जिस समर्थ विचारधारा का आज हम अध्ययन करते 
हूँ उसको अपनाने एवं प्रचारित करने में उनका बडा हाथ रहा है | इन विचारको 
की सैद्धान्तिक मान्यताओं के लिए बौद्ध त्रिपिटकों का अ्रध्ययन करना चाहिए । 

महात्मा बुद्ध से बौद्ध धर्म का उदय माना जाता हूँ । उम्र में उनसे श्रेष्ठ 
विचारको ने भी बुद्ध को हो मान्य समझा । बुद्ध के बाद बौद्ध धर्म को अपेक्षा 
बौद्ध दर्श का अ्रधिक विकास हुआ, क्योंकि वह युग ही ऐसा था कि दर्शन के 
बिना धर्म की रक्षा नही हो सकती थी । 


भगवान बुद्ध 


बोद्ध धर्म के प्राचीन तथा मध्यकालोन श्रनेक ग्रथों में तथागत बुद्ध का 
जीवनचरित लिखा हुआ मिलता हैं । ऐसा कहा गया है कि जन्म लेने से पूर्व बुद् 
ने यह विचार कर लिया था कि उन्हें किस देश में किस माता-पिता के घर 
पैदा होना है । उन्होंने पहले ही यह निश्चित कर लिया था कि मध्यदेश के 
कपिलवस्तु नामक नगर में ज्षत्रिय राजा शुद्धोदद को सदाचरणशीला पत्नी 
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माया देवी को कोख से जन्म लेना है। शुद्धोादव शाक्य प्रजातत्र का राजा 
था। 

उस समय कपिलवस्तु में लोग आ्राषाढ का उत्सव मना रहे थे। उत्सव को 
भ्रंतिम रात्रि आषाढी पूरण्मिमा को मायादेवी ने यह स्वप्न देखा कि कोई दिव्य 
ज्योति उसकी कोख (कुक्ति) में प्रविष्ट हुई है । 

दूसरे दिन रानी ने श्रपना स्वप्त राजा को सुताया। राजा ने ब्राह्मसो को 
बुलाकर उनसे स्वप्त का फल पूछा | ब्राह्मणों ने बताया महाराज, आप चिन्ता 
न करें। आपकी देवी की कोख में गर्भ धारण हुआ है ! यह बालक हैं। झ्रापको 
पुत्र होगा । वह यदि घर में रहेगा तो चक्रवर्तो राजा होगा श्रौर घर छोड़कर 
साधु बन गया तो महाज्ञानी (बुद्ध) होगा।' 

गर्भ के दसवें मास मायादेवी ने, महाराज शुद्धोदन से, श्रपने नैहर जाने 
की इच्छा प्रकट की । राजा ने सहर्ष स्वीकृति दे दी और रानी के मार्ग का पूरा 
प्रबंध कर दिया । रानी के नैहर का नाम था देवदह नगर । 

कपिलवस्तु श्र देवदह नगर के बीच लुम्बिनी नामक एक सुन्दर वन था । 
वहाँ पहुँचकर रानी ने कुछ समय वन-बिहार की इच्छा प्रकट की । श्राज्ञा पाते 
ही परिचारको ने देवी को वन में पहुँचाया। वहाँ भ्रमण करते हुए देवो ने एक 
शाल (साखू) की शाखा पकडने के लिए ज्यों ही हाथ उठाया कि उनको प्रसव 
वेदना आरभ हो गयी । सभो लोग इधर-उधर हट गये। उसी शालवृक्ष के नीचे 
ख-खड़े महारानी ने एक बालक को जन्म दिया। बालक के जन्म लेते ही चारो 
महात्रद्मा वहाँ उपस्थित हुए और बालक को सोने की थाल पर रखकर वे 
माता के पास ले गये। उन्होने कहा देवी, खुशी मनाइये । तुम्हे महाप्रतापी 
पुत्र पैदा हुआ हैं । यह घटना ५०५ वि० पूर्व (५६३ ई० पूर्व) की है। 
'मज्किमनिकाय” (अट्टुकथा १२८) की एक कथा मे बुद्धजन्म का यह सारा 
वृत्तान्त लिखा हुआ है । 

लुम्बिनो नामक वन में जिस स्थान पर बुद्ध का जन्म हुआ था, वहाँ पर 
सम्नाट्‌ श्रशोक ने, इस पवित्र स्मृति में पापाण स्तभ का निर्माणण करवाया 
था। 

जिस समय लुम्बिनी मे बालक का जन्म हुआ उसी समय यशोधरा (राहुल 
माता), छन्‍्दक, काल उदायी, उत्तम गज, कथक अश्वराज, महाबोधि वृक्त और 
सपत्ति से भरे चार घड़े भी पैदा हुए। ये सब एक-दूसरे से कुछ ही दूरो पर 
उत्पन्न हुए। 
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बालक के जन्म की शुभ सूचना पाकर दोनों नगरो के लोग लुम्बिनी पहेंचे 
और वालक को लेकर कपिलवस्तु लौट आये। बालक राजमहल मे पहुँचा ही 
था कि कालदेवल नामक एक तपस्वो देवलोक से उतर कर महल में झाये और 
उन्होने राजा से कहा “महाराज, मै आपके पुत्र को देखना चाहता हूँ ।' 

पुत्र को मंगाया गया। तपस्वी ने बालक की वंदना की । फिर कुछ सोचने 
के बाद एकाएक उसकी आँखों से आँसू गिरने लगे। लोगो ने श्राशका से पूछा 
क्यो भन्‍्ते, हमारे श्रार्यपुत्र पर कोई सकट श्राने वाला तो नहीं है ”' 

नही तपस्वी ने कहा “यह तो निश्चय बुद्ध होगे, किन्तु मैं इसलिए रो 
रहा हूँ कि इस प्रकार के पुरुष को मै बुद्ध (ज्ञानी) हुए न देख पाऊँगा ।' 

जन्म के पाँचवे दिन वेद पारगत एवं भविष्य-फल को बताने वाले दैवज्ञो 
(ज्योतिषियों) को बुलाकर जब सगुन विचारा गया तो उनमे से सात ने कहा 
ऐसे शुभ लक्षणों वाला गृहस्थ चक्रवर्ती राजा होता है, और साध होने पर 
बुद्ध । उनमे कम उम्र वाले कौणिडन्य नामक तरुण ब्राह्मगा ने कहा इसके घर में 
रहने का कोई कारण नहीं है, अवश्य ही यह महाज्ञानो होगा । सिद्धार्थ के पैदा 
होने के कुछ दिन बाद उनकी माता का निधन हो गया। उसके बाद उनकी 
सौतेली माता प्रजापति गोौतमी ने उनका पालन-पोपर्प किया । 

राजा ने रूपवती एवं निर्दोष धाइयों को बालक को परिचर्या के लिए निगुक्त 
कर दिया । बालक दिन-ब-दिन शोभा तथा श्री के साथ बढ़ता गया । जब सिद्धार्थ 
बालक से १६ वर्ष का युवा हुआ तो राजा ने उसके लिए तीन ऋतु के अनुकूल 
तीन महल बनवा दिये । उन महलो में सगोत और श्यूगार की समुचित व्यवस्था 
कर दो गयी। सिद्धार्थ उन भोगों में रम गया। किन्तु बाहरी जाति-विरादरी 
वालो में यह भ्रफताह फैल गग्नमी कि यूवराज सिद्धार्थ भोगों में लिप्त हो रहे है । 
किसी कला को नहीं सीख रहे है । युद्ध करना पड़ेगा तो उस समय क्या 
होगा ? 

महारानी ने सिद्धार्थ को बुलाकर यही बात उनसे कह दो । सिद्धार्थ ने राजा 
से, सारी प्रजा में यह प्रचारित करने के लिए कह दिया कि सातवें दिन कुमार 
अपनो कला (कर्तब) का प्रदर्शन करेंगा। ऐसा ही ढिढोरा पिटवाया गया । 
निश्चित दिन पर भिद्धार्थ ने श्रपते कोशलो को दिखाकर प्रजा को दग कर 
दिया । 

एक दिन सिद्धार्थ रथ पर सवार होकर उपवन-अमण के लिए बाहर निकले । 
इसी समय सिद्धार्थ के लिए बुद्धत्त्व प्राप्ति का ठीक मौका देखकर देवताशरो ने रास्ते 
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में एक ऐसे बूढ़े पुरुष को खड़ा कर दिया, जिसके दाँत टूट गये थे, जिसके बाल 
पक गये थे, जिसका शरीर भुक गया था और जो हाथ में लकडी लिए थर-थर 
काँप रहा था। सिद्धार्थ ने भ्रपने सारथी से उस वृद्ध पुरुष के संबंध में पूछा । 
सारथो का उत्तर सुनकर सिद्धार्थ ने उदास हो रथ को घर की ओझोर मोड़ देने 
का श्रादेश दिया । 

दूसरी बार सिद्धार्थ ने एक रोगो को देखा । तीसरे दिन एक मृतक को 
देखा । चौथे दिन उन्होने देखा कि एक सन्‍्यासी जा रहे है । सिद्धार्थ ने सारथी 
से सन्‍्यासी का सारा वृतान्त जाना। ये सभी बाते देवताओों की ओर से हो 
रही थी और उन से सिद्धार्य का मन वेराग्य की ओर विच रहा था । 

सिद्धार्थ जब युवक हुए । युवकोचित उल्लास के विपरीत उनकी गम्भीर 
एवं चितित मानसिक स्थिति से श्राशकित होकर महाराज शुद्धोदन ने उनका 
विवाह कोलिय प्रजातत्र की कन्या यशोधरा (कापिलायनो) से सपन्न कर दिया । 
इस विवाह की रोचक चर्चा ललितविस्तर” नामक बौद्धग्रथ में विस्तार से 
वरग्गित हैं । 

ठीक समय पर यशोधरा से राहुल का जन्म हथा । सारे घर में, राज्य मे 
खुशियाँ मनायी गयी, किन्तु सिद्धार्थ उदास बने देखते रहे । उनके मन में जो 
बैराग्य धर कर चुका था वह विवाह करने और पुत्र पैदा होने से भी दूर न 
हुआ । 

एकाएक एक राल को सिद्धार्थ ने छन्दक को जगाकर कहा 'छन्दक, आज हो 
मैं महाभिनिष्क्ररण (गृहत्याग) करना चाहता हूँ । मेरे लिए एक घोड़ा तैयार 
करो ।' छन्दक ने अश्रश्वराज कन्‍्थक को सजाया । कन्यक ने श्रपने सोभाग्य मनाये। 
उधर सिद्रार्थ राहल और राहुलमाता को देखने के लिए शयनागार की ओर 
गये । वहाँ उन्होंने माता-पुत्र को आनन्द से सोते देखकर एक भी शब्द नहीं 
किया । महल से उतरकर वे घोड़े की पीठ पर चढे । कथक हर्ष के मारे हिन॒हिना 
उठा । छन्दक भी घोडे की पूंछ पकड़े साथ ही चल दिया। एक हो रात में 
सिद्धार्थ तीन राज्यों की सीमा पार करके श्रनोमा (औमी) नदी (जिला गोरखपुर) 
के तट पर जा पहुँचे । घोड़े ने एक ही टाप में नदी को भो पार कर दिया । 
नदो पार जाकर सिद्धार्थ ने कहा 'सौम्य छन्दक, तू मेरे आभूषणों तथा कथक को 
लेकर लौट जा मै सनन्‍्यास लूंगा । माता-पिता को मेरा श्रारोग्य कहना ।' छनन्‍्दक 
बेचारा कथक को साथ ले रोता हुआ नगर को लौट श्राया। 

वहाँ एक सप्ताह रहने के बाद सिद्धार्थ पैदल चलकर राजमगृह पहुँचे । वहाँ 
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उन्होने भिक्षा की । लोगो ने भिक्षक को देखकर करुणा से झाँसू बहाये । भिक्षा 
से उस भ्रन्‍न को सिद्धार्थ ने जैसे-तेसे खा लिया । वहाँ से वे, उस समय के प्रसिद्ध 
योगी झालार कालाम और उद्रक रामपुत्र के पास गये । वहाँ भी उनका मन न 
लगा । वे उरुबेला के रमरशीय प्रदेश मे जा पहुँचे । वहाँ भी उन्होने छह वर्ष तक 
सेबा-तपस्या को । उनके मन की सतोष न हुझा । 

एक दिन प्रातःकाल ही बुद्ध शौीच-स्नान से निवृत्त होकर बरगद के पेड के 
नीचे ग्रासन बाँधकर ध्यान में बंठ गये | कुछ समय बाद सुजाता नाम की एक 
तरुशी ने श्राकर सिद्धार्थ के आगे खीर को थाली रखो शोर कहा “जैसे मेरा मनोरथ 
पूर्ण हुआ वैसे ही तुम्भारा भी पर्णा हो ।” वह वहाँ से लौट झायी । बोघगया 
में निराहार रहते हुए सिद्धार्थ को सात सप्ताह (४६ दिन) हो रहे थे । उन्हें ने 
थाल में रखो खीर को खाया। सागभ्रकाल वे बोधिवृक्ष (बोधगया की प्रसिद्ध पी' ल 
का पेड) के पास गये । सिद्धार्थ बोधिवृक्ष की प्रदक्तिणा की श्र यह प्रतिज्ञा 
कर बोधिव॒क्ष के नीचे झ्रासन मार कर बंठ गये कि चाहे मेरा चमडा, नसे, 
हड्डी ही क्यो न बाकी रह जाँय; चाहे शरीर माँस, रक्त क्‍यों न सूख जाय, 
लेकिन में 'सम्यक सबोधि' को प्राप्त किये बिना इस आसन को नहीं छोड गा । 
भगवान्‌ उस बोधिवक्ष के नीचे मोक्ष का पश्रानन्द लेते हुए एक सप्ताह तक ध्यान 
लगाये बंठे रहे । सातची रात के पहले यान में उन्हें ससार की उत्पत्ति, स्थिति 
और लय का ज्ञान प्राप्त हुआ । उन्होने जाना क्रि अज्ञान, वेदनां, तृष्णा, उपा- 
दान, जन्म, जरा, मरण, शोक, दु ख आदि का रहस्य कया हूँ । 

दूसरे दिन उस समाधि से उठकर वे बरगद के वक्ष के नीचे गये । वहाँ भी 
एक सप्ताह तक चिन्तन में बैठे रहे | इस समाधि के बाद जब उन्होने आँखें 
खोली तो बे पूर्णत. बुद्ध हो गये थे। उन्होंने करुणाभरी दृष्टि से प्रास्ियो की 
और तो देखा । प्रारियों पर दया करके ये घर्मोपदेश के लिए उद्यत हुए। इस 
समय उनकी श्रायु ३६ वर्ष (५२८ ई० पूर्व) की थी । 

वे बोधगया से वाराणसी भाये और वहाँ उन्होंने शभ्रपना पहला उपदेश 
पचवर्गीय भिक्षुओ को किया । भगवान्‌ बुद्ध ने कहा . 

है भिन्षुश्रो, इन दो अन्तो (अभ्रतियो) का प्रब्नजितों (भिक्षुश्रो) को सेवन 
नहीं करना चाहिए : एक तो कामवासनाओं में काम-सुख-लिप्त होना झौर दसरा 
अ्रनर्थों से युक्त पीड़ा से श्रात्मा का सतप्त करना। भिज्षुश्रो, इन दोनों का 
परित्याग कर मैने मध्यम मार्ग को खोज निकाला हैं । यह मध्यम मार्ग, भ्राँख देने 
बालें, ज्ञान कराने वाले निर्वारण का है ।' 
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उसके बाद तथागत ने निर्वास्प! के कल्याणकारी परिस्पामों को विस्तार से 
समझाया । 

श्रागे भगवान्‌ ने भिक्तुओ्नों से कहा 'भिज्ुओं, जितने भी दिव्य और मानुष 
बंधन है, मे उन सब से परे हूँ । तुम भी दिव्य और मानुष बंधनों से मुक्त हो 
सकते हो । है भिक्षग्नों, बहुनन॒हितार्थ, बहुजन सुखार्थ, लोक पर दया करने के 
लिए, देवताओं और मनुष्यों के प्रयोजन के लिए, हित के लिए, सुख के लिए 
विचरण करो । एक साथ दो मत जाओ्रो । हे भिज्षुप्रो, श्रादि में कल्याण, मध्य 
में कल्याण, ग्रन्त मे कल्याण--ऐसे धर्म का उपदेश करो । भिन्षुग्रो, में भी 
घर्मदेशना के लिए जाऊँगा ।' 

उसके बाद बुद्ध उरबेला, उत्तर कुह (मेरु पर्वत की उत्तर दिशा) और 
झनवतप्त सरोवर (मानसरोवर भील) तक उपदेश करने के लिए गये । 

अन्त में वि० पूर्व ४२७-२६ (४८४-८५ ई० पूर्व) में तथागत यह कहते हुए 
महा परिनिर्वाण को प्राप्त हुए आश्चर्य भन्‍्ते, भ्रद्भुत भन्‍्ते, में भगवान्‌ की 
शरर जाता हूँ, धर्म और भिक्षु संघ की भी | भन्ते, मुझे भगवान्‌ के पास से 
प्रव्नज्या मिले, उपसपदा मिले ।' 


त्रिपिटक और अनुपिठक 


बौद्ध-साहित्य की ग्रंथ-सामग्री दो भाषाओं में लिखी गयी , पालि और 
संस्कृत में । बौद्धों के धमविषयक प्राय' सभी ग्रंथ पालि भाषा में लिखे गये हैं ।. 
इसी प्रकार बौद्धों के दर्शनविषयक जितने ग्रथ हैँ वे सस्क्ृत भाषा में लिखे गये । 
त्रिपिदक 

भगवान्‌ तथागत के बुद्धत्त्व (ज्ञान) प्राप्त करने से लेकर निर्वाण (मोक्ष) 
प्राप्त करने तक, उन्होंने जो कुछ भी कहा उसी का सग्रह या सकलन “्रिपिटक' 
में है। त्रिपिटक' श्रर्थात्‌ तीन पिटारियाँ, जिनके नाम हैं - 

१. विनयपिटक (अनुशासनविषयक) 
२ सुत्तपिटक (उपदेशात्मक, 
३. प्नभिधम्मपिटक (मनोवैज्ञानिक) 

“विनयपिटक' में बुद्ध की उन वाणियो का सकलन है, जिनमे उपदेश की 
बातें कही गयी है, दुसरे 'सुत्तपिटक' में अनुशासन (संधविषयक नियम) संदंधी 
वासियों का संकलन है; भौर तीसरे अभिधम्मपिटक' में श्रध्यात्म तथा नीति 
की बातें संकलित है । 
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त्रिपिटकों को भनुश्नुति ग्रंथ कहा गया है, श्रर्थात्‌ जो मोखिक रूप में रक्षित 
'पठन-पाठन के द्वारा वर्षो तक जीवित रहते आये । मगध में उनका संकलन 
३०० ई० पूर्व, अशोक द्वारा श्रायोजित तीसरी बौद्ध संगोति में हुआ । 

इन त्रिपिटको में लगभग ३४ ग्रंथों का सग्रह है, जिनको जानकारी इस चार्ट 
से की जा सकती है : 











त्रिपिटक 
| | 
विनयपिटक सुत्तपिटक झभिवम्मपिटक 
(७ ग्रथ) (५ ग्रथ) (७ ग्रंथ) 
कक आकछ १ घम्मसगरि 
सृत्ततिभग खघक परिवार २ विभंग 
। हि ३. घातुकथा, 
| | | ४ पुग्गल पंजत्ति 
महावग्ग चुल्लवग्ग ५, कथावस्तु 
50 22 ] ६ यमक 
सहाविभग भिजछ्तुक विभंग ७, पत्थनि 








अ्छछ लाल डक 
दीघनिकाय मज्मिमनिकाय. संण्त्तनिकाय  प्रंगुत्तरनिकाय या) 
(१५ ग्रथ 








१ खुहकपाठ, २. धम्मपद, ३. उदान, ४ इतिवुत्तक, ५ सुत्तनिपात, ६ विमानवत्थु, 
७. पेतवत्थु, ८ थेरगाथा, ६. थेरीगाथा, १०. जातक, ११. निदेस, १२ पति 
संविधा, १३* श्रपादनि, १४. बृद्धवंश, और १५ घधम्मपिटक या चरीय पिटक । 


विनयपिटक 

'विनयपिटक' में भगवान्‌ तथागत के सदेश संगृहीत है, जिनमे संघ के लिए 
अनेक प्रकार के नियम बताये गये हैँ । साथ ढी उन परिस्थितियों का भी इस 
पिटक में उल्लेख है, जिनके कारण ये नियम बनाये गये । सघ में सामिल होने के 
लिए, उसके ब्रतो का पालन करने के लिए श्रौर उनका प्रचार करने के लिए क्या 
क्‍या करना चाहिए, इसका भी उल्लेख “विनयपिटक' में है। 


१६५ थौद्ध दर्शन 


सुत्तपिटक 

सुत्तपिटक' सब से बडा और महत्त्वपूर्ण पिटक है। इसमे भी भगवान्‌ बुद्ध 
को वाणियाँ संगृहीत हैं । इसके 'घम्मपद' खण्ड मे बुद्ध के ४२३ उपदेशो को २६ 
प्रष्यायो में विभकत किया गया है। इसके “खुहकनिकाय' को बहुत पसन्द किया 
जाता है । उसमे धर्मविषय को छोटो-छोटी कथाएँ बड़े सुन्दर ढंग से कही गयी 
हैं । 'थेरगाथा' और “ेरीगाथा' मे भिक्षु-भिक्षुणियों की कवितायें है । जातको में 
भगवान्‌ बुद्ध के पूर्वजन्म की कथाएँ है । 
ब्रभिधम्मपिटक 

दि के दो पिटकों को छोडकर, विषय को दृष्टि से, इस तीसरे पिटक के 
सम्बन्ध में ही कुछ परिचय दे देना उपयुक्त समभा गया हैं। श्रन्य दो पिटको की 
ग्रपेक्षा इसमे जो विशेषता है वह है श्रध्यात्म-सम्बन्धी । उसके जिन सात ग्रंथों को 
गिनाया गया है वे सभी बहुत बाद को रचनाएँ है। 

ऐसी अ्रनुश्रुति हैं कि जब बुद्ध भगवान्‌ श्रपने विचारों का प्रचार करने के लिए 
देवलोक में गये तो उन्होंने उस समय “अ्रभिधम्म' का पाठ किया था । इस दृष्टि से 
बौद्ध धर्म के इतिहास में इस पिटकग्रन्थ को बड़े सम्मान की दृष्टि से देखा जाता है । 
कहा जाता हैं कि इसकी रचना सम्राट्‌ श्रशोक के शासनकाल २४० ई० पूर्व के 
श्रास-पास हुई थी । 
ब्रनुपिटक 

पिटको के बाद लिखें गये पालि भाषा के समस्त ग्रथों को श्रनुपिटक कहा 
जाता है । इन श्रनुपिटकों के श्रन्तर्गत “नेतिप्रकरण', 'पेटकोपदेश , 'सुत्तसंग्रह , 
'मिलिन्दपञण्ह?, “विसुद्धिमग्ग', अट्ुकथाएँ', “अ्रमिधम्मत्त्यसग्रह आदि ग्रंथों की 
गणना की गयी हैं । 

इनके श्रतिरिकत बोद्धों के १२ वंशग्रंथो का नाम ग्राता है । ये वंशग्रंथ वेदिक 
धर्म के पुराणों जैसे है, जिनमे श्रनेक प्रकार की ऐतिहासिक तथा धामिक कथाएँ 
संगृहीत है । इस प्रकार के ग्रथो की रचना बढ़े पैमाने पर होती रही । 
सिलिन्दप्रइन 

अनुपिटक साहित्य में मिलिन्दप्रश्न' का महत्त्वपूर्ण स्थान माना गया हैं। 
उसको श्राचार्य नागसेन ने संकलित किया था | उसके वास्तविक रचनाकार और 
रचनाकाल के सबंध मे विवाद है; किन्तु जिस रूप में श्राज वह उपलब्ध है वही 
उसका मूल रूप था। उसमे सात भ्रध्याय हैं । बौद्ध न्याय की दृष्टि से इस ग्रंथ का 
विशिष्ट स्थान है । 
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उसमें नागसेन की जीवनो पर भी प्रकाश डाला गया हैं। ऐसा विदित होता 
है कि नागसेन ब्राह्मण था भौर पंजाब उसका घर था। ब्राह्मण पुत्र होने के कारण 
उसने वेदशास्त्रों का अ्रध्यपयन कर लिया था। जब वह युवक था तो उसकी भेंट बौद्ध 
भिक्षु रोहषेण से हुई श्ोर उसके व्यक्तित्व से प्रभावित होकर वह बौद्ध हो गया । 
जब श्राचार्य रोहषेण ने नागसेन को पारंगत बना दिया तो एक दिन गुरु की आज्ञा 
प्राप्ककर वह उस समय के सुपात्र विद्वान्‌ अश्वगुप्त के पास गया । श्रश्वगुप्त को 
नागसेन की प्रतिभा का भेद उस समय विदित हुश्ला जब उसने एक दिन किसी गृहस्थ 
के यहाँ बौद्ध ध्मं तथा बौद्ध दर्शन से सम्बन्धित अपने विचारो को प्रस्तुत किया । 
ग्राचार्य अश्वगुप्त ने अभ्पने इस योग्य शिष्य को उस युग के प्रतिभाशानों झाचार्य 
घर्मरक्षित के सानिध्य में पटना मेज दिया । पाटलिपुत्र के अ्रशोकाराम मे आ्राचार्य 
अर्मरक्षित के निकट रहकर नागसेन ने बौद्ध दर्शन का गंभीर श्रष्ययन किया। 
उसके बाद वे पंजाब लौट आये । 

जब नागसेन की यह स्थिति थी ठीक उसी समय राजा मिनान्दर 
(मिलिन्द) ने भ्रपने शास्त्राभिमान में कई बौद्ध विद्वातों को पराभूतकर दिया 
था । विद्वान्‌ नागसेन को भी यह कुसमाचार मिला। नागसेन तत्काल स्पालकोट 
पहुँचा, जहाँ मितान्दर था । राजा मिनान्दर ने नागसेन का सत्कारपर्वक 
स्वागत किया । राजा को नागसेन के व्यक्तित्व को जानने में देर न लगी। 
उसने अ्रपनोी आदत के श्रनुमार नागसेन से भो भ्रनेक प्रश्न पूछे। नागसेन 
ने राजा को जो उत्तर दिए वे असाधारण थे । बाद में राजा ने वागसव को महल 
में बुलाया ओर संमानित तथा शिष्ट ढग से उसके संमुख अपनी जिज्ञासाओं 


को रखा । 
राजा भिनान्दर और श्राचार्य नागमेन के बीच जो प्रश्नोत्तर हुए थे उन्ही का 


संकलन “मिलिन्दप्रश्न' में है । 

बौद्धज्ञान, बौद्धनीति और बौद्धमनोविज्ञान को विशेषताओं के अश्रतिरिक्त 
“मिलिन्दप्रश्न' का ऐतिहासिक महत्त्व भी है ! एक प्रकार से वह उस युग के बौद्ध 
धर्म का विश्वकोश हैं। इसी लिए उसको त्रिपिटकों के बाद स्थान मिला । 
बुद्धदत्त 

पालि भाषा को कृतियों में 'मिलिन्दप्रश्न के बाद आचार्य बुद्धदत्त को 
कृतियों का स्थान श्राता है। उन्होने अभिधर्मपिटक' की अट्वकथाओ' का संक्षेप 
अ्रभिधम्मावतार' नाम से झशौर 'विनयपिटक' को “अट्रुकथाझ्रो' का संक्षेप 
+विनयविनिच्छय' के नाम से किया । 


१६७ बौद्ध बहाव 


बुद्धदत्त, चेलिराज्य के उरईपुर के निवासो थे ओर उनकी शिक्षा-दोत्षा 
अनुराधापुर के महाबिहार से संपन्न हुई । वे बुद्ध की वाष्तियों के अध्ययनाथ सिहल 
भो गये थे और वहाँ से लौटकर उन्होंने एक बिहार मे रहकर श्रपनी कृतियों का 
निर्माण किया । 
बद्धधोष 

बौद्ध-साहित्य में श्राचार्य बुद्धधोष का ऊँचा स्थान माना जाता है। झ्राचार्य 
बुद्धदत्त से उनका साक्षात्कार उस समय हुआ, जब वे उसी कार्य के लिए सिहल 
जा रहे थे । विसुद्धिमग्ग' को उन्होंने सिहल में ही लिखा था । 

बुद्धधोष के समय तक, बोद्ध विद्वानों में संस्कृत भाषा का पर्याप्त प्रचार हो 
चुका था। जिन बौद्ध विद्वानों ने अपनी कृतियों के लिए सस्कृत को अ्रपनाया उनमे 
अखबोष, नागाजुन, वसुत्नन्धु आर दिददताग प्रमुख हैं। इन विद्वानो का परिचय 
आगे प्रस्तुत किया जायगा । 
वशग्र थ 

किन्तु पालि प्रस्थो की परम्परा में आचार्य बुद्धधोष को कृतियों के बाद 
बशग्रन्थों का क्रम आता है। पालि माहित्य में वशग्रन्यो की वही स्थिति है, जो संस्क्ृत- 
साहित्य में अष्टादश महापुराणों, 'महाभारत' तथा 'राजतरगिणी” झादि ग्रन्थों 
की है । इस प्रकार के प्रमुख वंशग्रन्यो के नाम है 'दोपवश', 'महावंश', 'चूलवंश', 
वुद्धघोसुप्पति', 'सद्धमसगह', “महाबोधिवश', 'थूपवश', अत्तनलुगविहारवंश', 
दाठावश', छकेसधातुवश , 'ग्रंथवश और शासनवंश' । इस प्रकार के पालि 
साहित्य में काव्यों और व्याकरणविषयक ग्रन्थों का भी महत्त्व है, किन्तु दर्शन 
विपय के लिए इनकी कोई उपयोगिता नही हैं । 
सरक्षत के ग्रन्थकार 

जिस प्रकार बौद्ध धमं की स्थविरवादी शाखा के प्रायः सरपूर्ण ग्रथ पालि भाषा 
में उल्लिखित है उसी प्रकार सर्वास्तिवादों शाखा के प्रवर्तक एवं अनुवर्तक विद्वानों 
को प्राय. समस्त कृतियाँ सस्कृत भाषा में लिखों हुई मिलती हैं। इन बौद्ध विद्वानों 
ने सस्कृत में भ्रन्थ-रचना करके सस्क्ृत भाषा को हो समृद्ध नहीं किया, अपितु 
सस्क्ृत के प्रति बौद्धों में जो सकीर्णता चली आ रही थी उसको भी दूर किया । 
अश्यघोष 

इस कोटि के विद्वानों में श्रश्वघोप का पहला नाम श्राता हैं। वे 
श्रयोध्या के निवासी थे और ब्राह्मण से बौद्ध हुए । वे संगीतज्ञ, कवि झ्रौर दार्शनिक 
थे। वे सम्राट्‌ कनिष्क के समकालीन (७८ ई०) श्रौर बौद्धन्याय को शून्यवादी 
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शाखा के प्रवर्तक झ्ाचार्य नागार्जुन से पहले, प्रथम शताब्दी ई० में हुए । तिब्बत 
तथा चीन की श्रनुश्रुतियों में उन्हें कनिष्क की विद्वत्मभा का विद्वान, गृरु और निकट 
का व्यक्ति माना गया है। सम्राट्‌ कनिष्क द्वारा काश्मीर में श्रायोजित चौथो 
बौद्ध संगीति (१०० ई०) के वे ही भश्रघ्यक्ष थे । 

प्रश्वधोष की जिन कृतियों के संबंध में सभो विद्वान्‌ एकमत है उनके नाम हैं 
बुद्धबरित', 'सौन्दरनन्द' और शारिपुत्र प्रकरण । ग्रादि के दो महाकाव्य भ्रौर 
अ्रन्त का तीसरा नाटक हैं। इनके अतिरिक्त जिन कृतियों को अश्वघोषकृत 
कहने में विद्वानों का मतभेद रहा है, किन्तु तिब्बत और चोन की परम्परा जिन्हें 
झश्वधोष को बताती है उनके नाम है . 'सूत्रालंकार', 'महायानश्रद्धोत्यादसग्रह', 
'वज्नसूचिकोपनिषद्‌! और 'गाणडीस्तात्रगाथा । 
नागाजुत 

आचार्य नागार्जन के कारण भारतीय साहित्य में, और विशेषतः बौद्ध-न्याय 
में एक नये युग का सूत्रपात हुआ । सस्क्ृत ग्रथों के चीनी अनुवादक कुमारजीब 
ने ४०१-४०६ ई० के भीतर श्राचार्य नागार्जुन श्ौर भ्राचार्य वसुबन्धु को जोवनी 
पर दो ग्रन्थ लिखे । इस जीवनी ग्रन्थ के भ्रष्ययन से विदित हाता है कि उसका 
जन्म दक्षिण भारत विदर्भ (बरार) में हुआ और वह ब्राह्मण से बौद्ध हुआ । 
बह श्राधराजा गौतमपुत्र यज्ञश्री (१६६-१६६ ई०) का समकालीन था। उसका 
स्थितिकाल १७५ ई० के लगभग हूँ । 

उसको बौद्ध-साहित्य का जितना गंभीर ज्ञान प्राप्त था, ब्राह्मण-साहित्य में 
भी उसको उसी रूप में श्रसाधारण गति थी । जिस दाशनिक नागर्जुन का यहाँ 

उल्लेख किया जा रहा है वह वैद्य एवं रासायनिक नागार्जुन से भिन्न था। बौद्ध 

हो जाने पर नागार्जुन ने भ्रपना स्थायी निवास श्रीपर्वत (नाग्रार्जती कोडा) को 
बनाया । 

विद्वत्ममाज में नागार्जुन की जिन कृतियों को झ्ाज स्वीकार किया गया है 
उनकी सख्या १२ है और उनके नाम हैं : १ माध्यमिक कारिका या 
“माध्यमिक शास्त्र, २. दशभूमि विभाषाशास्त्र,, ३ महाप्रज्ञा पारमितासूवकारिका' 
४ उपायकौशल', ५ प्रमाणविध्वमन', ६ विग्रहव्यावर्तिनी', ७ “चतु स्तव', 
८. युक्तिषब्ठिका, ६ 'शृन्यतासप्लता', १० “"प्रतोत्यसमृन्पादहृदय', 
११ “महायाननिशंक' श्रौर १२ सुहल्लेख । इन बारह ग्रन्थों में 'विग्रहव्यावर्तिनी ', 
ओर “माध्यमिक कारिका' ही मूल सस्क्ृत मे उपलब्ध हैं। शेष कृतियाँ चीनी 
तथा तिब्बती अनुवादों के रूप में मिलती है । 


१६६ बौद्ध वहन 


झसंग 

झसंग शोर वसुबन्धु, दोनो सहोदर थे। पुरुषपुर (पेशावर) में उनका 
जन्म हुआ । दोनों भाइयो की शिक्षा काश्मीर मे संपन्न हुई। वे पठान ब्राह्मण 
थे। श्रसंग को योगाचार दर्शन का पहला ग्राचार्य माना जाता है। उन्ही के प्रभाव 
से वसुबन्धु ने सर्वास्तिवाद को त्यागकर योगाचार को भअ्पनाया। मैत्रेयनाथ, 
भ्रसंग के गुरु थे । प्रसंग का स्थितिकाल ३५० ई० के लगभग था | 

महापडित राहुल जी ने अ्संग द्वारा विरचित जिन पाँच ग्रन्यो की सूचना दी 
है उनके नाम है. 'महायानोत्त रतंत्र', महायानसूत्रालंकार', 'योगाचारभूमिशास्त्र', 
स्तुसंग्रहणी भर “बोधित्वपिसिटकापवाद' । असंग के ये ग्रंथ राहुल जी को 
तिब्बतां, चीनी तथा जापानो भ्रनुवादो और वहाँ के हस्तलिखित प्रन्ध-संग्रहों मे 
प्राप्त हुए है। योगाचारभूमिशास्त्र' भर 'महायानोत्तरतंत्र', ये दोनो ग्रथ राहुल 
जी को तिब्बत में मूल सस्कृत में भी मिले । “महायानसूत्रालंकार' प्रसंग श्लौर उनके 
गुरु मैत्रेयनाथ की सयुक्त रचना है, जिसको कारिकाये मैत्रेयनाथ की झौर व्याख्या 
भ्रसंग की है । बौद्ध दर्शन के क्षेत्र में असंग की योगाचारभूमि' को इतना महत्त्व 
प्राप्त हुआ कि तब से 'विज्ञानवाद' को योगाचार-दर्शन के नाम से कहा गया । 
बसुबन्धु 

असम के प्रसग मे वमुबन्धु का कुछ उल्लेख किया जा चुका है। फिर 
भी अ्रसग को अपेक्षा वसुबन्चु का व्यक्तित्व कई दृष्टियों से बढकर हैँ । वसुबन्धु 
की जानकारी के लिए उन पर लिखे गये दो जोवनीग्रंथ उनके , सम्बन्ध में पर्याप्त 
सूचनापे प्रस्तुत करते है । उनकी एक जीवनी तो कुमारजीब ने ४०१-४०६ ई० के 
बीच लिखी थी और दूसरी परमार्थ ने ४६६-५६० ई० के बीच । कुमारजीव की 
पुस्तक संप्रति उपलब्ध नही हैँ, किन्तु परमार्थ की पुस्तक श्राज भी चीनी भाषा 
में उपलब्ध है, जिसका झंग्रेजी श्रनुवाद जापानो विद्वान्‌ ताकाकुसू ने किया है । 

इस जोवनीग्रन्थ से ज्ञात होता हैं कि वमुबन्धु युवावस्था में ही भ्रपनी जन्म- 
भूमि को छोड़कर ज्ञान की तृपा को पूरा करने के लिए अयोध्या चले गये थे । 
वही उन्होंने स्थविर बुद्धमित्र से होनयान संप्रदाय की दीज्ञा*ग्रहय की । वही गुरुमठ 
में रहकर उन्होंने बौद्ध दर्शम का गभीर अध्ययन किया । श्रस्सो वर्ष तक श्रयोध्या 
में रहकर उन्होंने अनेक महान्‌ ग्रन्थों को रचना की। स्थिरमति, दिद्वनाग, 
विमुक्तसेन श्रौर गुणभद्र जेस पारंगत नैयायिक वसुबन्धु के ही शिष्य थे । 

वे गुप्त सम्राट्‌ समुद्रगुप्त के प्रेमपान्न और उनके पुत्र चन्द्रगुप्त या चंद्रप्रकाश 
के भ्रध्यापक रहें । भ्रत: वे चौथी शताब्दी में हुए । 

भा० द०--११ 


भारतीय दर्शन १७० 


जीवन के अन्तिम दस वर्षों अपने ग्रग्मज असंग की प्रेरणा एवं संसर्ग के कारख 
वसुबन्धु ने वैभाषिक मत का परित्याग करके महायान संप्रदाय के योगाचार मत 
को स्वीकार किया । श्रसंग ने ही उन्हें योगाचार में दीक्षित किया । ७० वर्ष तक 
उन्होने हीनयान संप्रदाय के श्रौर तदुपरान्त १० वर्ष तक महायान संप्रदाय के 
ग्रंथ लिखें । उनके भ्रनेक ग्रन्थ तो विनष्ट हो चुके है, किन्तु तिब्बत, चीन श्रादि 
ओद्ध देशों में जो ग्रन्थ सुरक्षित रह सके है उनके नाम इस प्रकार हैं । 

हीनयान की कृतियाँ : 'परमार्थसप्तति', 'तकशास्त्र', 'वादविधि', गाथासंग्रह' 
और 'अभिधर्मकोश' । 

महायान की कृतियाँ * “सद्धमंपुएडरीकटीका', 'महापरिनिर्वाणसूत्रटीका', 
वजच्छेदिकाप्रज्ञापारमिता-टीका' श्लौर विज्ञप्तिमात्रतासिद्धि। ( विशिका, 
तिशिका ) । 

वसुबन्धु का 'अभिधर्मकोश' सर्वास्तिवाद दर्शन का प्रौढ ग्रन्थ हैं। उसको 
राहुल जो ने तिब्बत से खोज निकाला । उस पर वसुब॒न्दु ने विस्तुत भाष्य भी 
लिखा था और उस भाष्य पर यशोमित्र ने 'स्फुटार्था' टीका लिखों थी । 


विड॒_ नाग 
दिद्द्नाग को बौद्धन्याय का पिता कहा जाता है। तिव्बती परम्पराएँ उनको 


तमिल प्रदेश के कंजीवरभ्‌ -(कॉची) का निवासों तथा वसुबन्धु का शिष्य 
बताती हैं । सिहवक्र उनके गाँव का नाम था और ब्राह्मण परिवार में उनका 
जन्म हुआ । उड़ीसा उनकी विश्वान्त भूमि थी झ्लोर वही उन्होंने निर्वाण्य प्राप्त 
किया । उनका समय ४२५ ई० के आसपास था। 

उनके पहले गुरु भिक्तषु नागदत्त थे, जिन्होने उन्हे बौद्ध धर्म में दीक्षित किया । 
कुछ दिन उन्होंने वही रहकर अध्ययन किया; किन्तु बाद में गुरु के साथ उनका 
मतभेद हो गया और वे दक्षिण को छोड़कर उत्तर भारत में आकर वसुबन्धु के 
शिष्य हो गये । वहाँ उन्होने बौद्धन्याय का विशेष श्रध्ययन किया श्रौर तदु॒परान्त 

अन्थ निर्माण किया । 

धर्मकीति, शांतरक्षित, कर्मशील श्रौर शंकर स्वामी उनके शिष्य थे। दिड्नाग 
ने न्याय दर्शन पर लगभग एक-सौ ग्रन्थ लिखे, जिनमे से कुछ ही उपलब्ध है । 
उनके महत्वपूर्ण ग्रन्थों में 'प्रमाणसमुच्चय', “प्रमास्यसमुच्चयवृत्ति/, 'न्यायप्रवेश', 
'हेतुचक्रनिर्णय/ और 'प्रमाणशास्त्रन्यायप्रवेश' श्रादि का प्रमुख स्थान है । 
धर्मंकोरति 

आचार्य धर्मकीति दक्षिसात्य थे। उनका जन्म तमिल ( चोल ) प्रान्त के 


१७१ बोद्ध दर्शन 


अनर्गत तिखूमले नामक गाँव के एक ब्राह्मण परिवार में हुआ था । तिब्बती परम्परा 
में उन्हे कुमारिल भट्ट का भानजा बताया जाता है। आरंभ मे उन्होने वेद-शास्त्रों 
का प्रध्ययन किया और बाद में बुद्ध धर्म की तत्कालोन र्याति से प्रभावित 
होकर वे नालन्दा गये और वहाँ उस युग के विज्ञानवाद के दाश्शनिक तथा नालन्दा 
के प्रधान आचार्य धर्मपाल के शिष्य बन गये । दिडनाग की शिष्य-परम्परा के 
भाचार्य ईश्वरसेन से भो उन्होने न्‍्यायशास्त्र का अध्ययन किया । उनका स्थितिकाल 
६०० र्दू० था। 

धरंकीति के ग्रन्धो के नाम है : 'प्रमाणवातिक', 'प्रमाशविनिश्चय', 
न्यायविन्दु', हेतुविन्दु', 'सम्बन्धपरीक्षा', वादान्याय” और 'सन्तान्तरसिद्धि” । इनके 
अ्रतिरिक्‍त उन्होने 'प्रमाणवर्तिक' और 'सम्बन्धपरीज्षा' पर वृत्तियाँ भी लिखी । 

उनके ग्रन्थो की लोकप्रियता का अ्रन्दाजा इसी से लगाया जा सकता है उन 
पर श्रनेक टीकाएँ, उपटीकाएँ, भाष्य और वृत्तियाँ लिखो गयी । उदाहरण के लिए 
उनके 'प्रमागवातिक' पर देवेन्द्र बुद्धि (१२५ ई०), शाक्यब॒ुद्धि (५५० ई०), 
प्रश्ाकर गुप्त (६७५ ई०), जयानन्द (७०० ई०), रविगु'त्त (७०५ ई०), 
यमारि (७२५ ई०), मनोरथनन्दि (७०० ई०) और शकरानन्द (७७५ ई०) 
प्रभूति अ्रनेक ख्यातिवन्त विद्वानों ने टोकाये लिखी । उनके प्रन्ग ग्रन्थों के सम्बन्ध 
में भी यही स्थिति रही है । 

तिब्बती भाषा में मृल संस्कृत के जितने भो बौद्ध-ल्याय विषयक ग्रन्थों का 
अनुवाद किया गया है उनमे सर्वाधिक संख्या धर्मकीति के ग्रन्थों की हैँ । उनके ग्रंथो 
के भ्रधिकतर टोकाकार उनके शिष्य थे, जिनकी परम्परा बहुत लम्बी है । 

बोद्धन्पाय 

भगवान्‌ तथागत ने जिस महान्‌ लोकोपकारी घर्म को जन्म दिया था उसके 
मूल में सामाजिक समझौता था। दलगत विचारधाराओों का उन्होने जीवनपर्यन्त 
वहिष्कार किया । उनके लिए यह सभव नही था कि वे दाशंनिक गुत्थियों के जंजाल 
में पडकर तथा अपने धामिक उपदेशों से दूर रहकर दर्शन के ऊहापोह में फँसते । 
अपने जोवनकाल में बडी कडाई से उन्होंने भ्रपने अनुयायी भिन्षुओं को उधर जाने 
से रोका, टोका और निषेध किया । यही कारण है कि ज्ञानोपलब्धि के बाद 
सारनाथ में उन्होने अपने अनुयायी भिक्षुओ के समच्ष जो पहला उपदेश 
(५२८ ई० पूर्व) किया था उसमे उन्होने यही कहा था कि है भिक्षु्रो, बहुजन 
हित के लिए भौर बहुजन सुख के लिए विचरण करो ।' गृहस्थ के लिए भी उन्होने 
दश अकुशल कमंपथो का प्रवचन किया था ! 


आरतौय दर्शन १७२ 


भगवान्‌ तथागत के जीवन दर्शन के दो प्रमुख श्राधार रहे . एक व्यष्टिमय 
भ्रौर दूसरा समष्टिमय । उनका व्यष्टिमय जीवन नितान्त एकाको, समाधिस्थ 
थोगी जैसा था । उनके इस जीवन के परिचायक थेरवाद, बौद्ध धर्म एवं 
प्रियदर्शी अशोक की धर्मलिपियाँ है, जिनके श्रनुसार बुद्ध असाधारण लक्षणों एवं 
विभूतियो से युक्त होते हुए भो मनुष्य थे, देवता नही । बुद्ध के जीवन का दूसरा 
समष्टिमय पक्त 'बहुजनहिताय' पर प्राधारित था । उसमे प्राश्मिमात्र की कल्याण- 
कामना ओ्रौर प्रासिमिमात्र की दु ख-निवृत्ति की भावना विद्यमान थी। इस दूसरी 
भावना में विश्वसेवा के उच्चादर्श समन्वित थे, जिनको क्रियारूप में उतारने का 
कार्य किया मौर्यो के बाद कुषाण श्रौर गुप्त राजाओं ने । बुद्ध के जीवन-दर्शन के 
इन दोनों पक्षों में पहली परम्परा का विकास श्रीलका, बरमा एवं थाई देशों में 
झौर दूसरो परम्परा का श्रनुवर्तन नेपाल, तिब्बत, कोरिया, चीन तथा जापान 


आ्रादि देशो में हुआ । 
किन्तु बुद्ध निर्वाण (३८४ ई० पूर्व) के लगभग दो वर्ष के भीतर ही उनके 


भझनुयायियों का दृष्टिकोश बदल गया और बुद्ध के पवित्र उद्देश्यों को छोड़कर के 
जीव, जगत्‌ और आत्मा के सूक्ष्म रहस्यो का समाधान करने के दिशा मे प्रवृत्त हो 
गये । बौद्ध धर्म के क्षेत्र में जिन चार दार्शनिक सम्प्रदायो का प्राज हम परिचय 


पाते हैं उनके उदय का कारण यही था । 
बौद्ध दर्शन के चार स प्रदाय 
बोद्ध दर्शन के चार सप्रदायो और उनके सिद्धान्तो का सक्षिप्त सार इस 
प्रकार समझा जा सकता हैं * 


संप्रदाय धिद्वान्त मान्यतायें 
वेभाषिक प्रत्यक्षवादी ससार सत्य, निर्वाण सत्य 
सौत्रातिक वाह्यार्थान॒ुमेयवादी ससार सत्य, निर्वाणण अ्रम॒त्य 
योगाचार विज्ञानवादी ससार असत्य, निर्वारा सत्य 
माध्यमिक शून्यवादी ससार असत्य, निर्वाण असत्य 
बेभाषिक 


वेभाषिको के प्रत्यक्षवादी सिद्धान्त के अनुसार सासारिक वस्तु में, जिसके द्वारा 
झसख्य प्राणियों का जीवन-निर्वाह हो रहा है, श्रनन्त सत्ता विद्यमान हैं | प्रतएव 
बह सत्य हैं और उसके द्वारा निदिष्ट निर्वाय्य॒ सम्बन्धी मान्यताये भी सत्य है । 

वैभाषिको का दृष्टिकोण हू कि प्रत्येक वस्तु का ज्ञान हम तभो प्राप्त कर सकते 
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है, जब प्रत्यक्ष उपाय से काम लें । यह ठीक है कि घुंवा देखकर हम श्राग के होने 
का अनुमान कर लेते हैं। यह इसलिए होता है, क्योंकि धघुँवा प्रौर श्राग के 
सान्निष्य का हमारा संस्कार श्रनादि एवं श्रमिट है । इसके विपरीत यह भी संभावना 
की गयी है कि जिस व्यक्ति ने आग और धुंवा को कभी भी एक साथ नही 
देखा है वह धुंवा को देखकर झाग का अनुमान कैसे लगायेगा ? इसलिए यह सिद्ध 
होता है कि जिसने वस्तु का प्रत्यक्ष दर्शन नही किया है वह कल्पना से उसका 
स्वरूप निर्धारित नही कर सकता है । झ्रतः हमे यह स्वीकार करना पडता है कि 
वस्तु के प्रत्यक्ष हुए बिना उसका ज्ञान प्राप्त करना संभव नही हैँ । भ्रत. वेभाषिक 
मत को प्रत्यक्षवादी दर्शन कहा गया है। 

वैभाषिक इसका नामकरण कैसे हुआ, इसका श्राधार या कारण सप्रदायों के 
प्रसंग में बताया गया है। काश्मीर इस मत का मुख्य स्थल था। 
सौत्रान्तिक 

सोत्रान्तिक मत वाह्मार्थानुमेयवादी है। वाद्यार्थानुमेय के अनुसार बाह्य 
पदार्थ नाशवान्‌ होने के कारगा उनका प्रत्यक्ष ज्ञान सभव नहों है। श्रतः वे 
अनुमान पर आधारित ज्ञान है। वैसे ही जैसे दर्पण के प्रतिबिम्ब को देखकर बिम्त्र 
का झनुमान लगाया जाता हैं। अनुमिति से वाह्म पदार्थों की सत्यता पर विश्वास 
किया जा सकता हैं । 

सौजान्तिकों का कथन है कि ससार सत्य है शोर निर्वाण भी सत्य है। श्रर्थात्‌ 
चित्त और वाह्म पदाथ, दोनो सत्य है । उनका अभिमत है कि यदि वाह्य पदार्थों 
के श्रस्तित्व को नही माना जाता है तो वाह्म वस्तुओ की प्रतोति हमे कैसे होगो ? 

विज्ञानवाद का खगडन करते हुए सौत्रान्तिक कहते है कि वस्तु और उसका 
ज्ञान समकालीन नहीं हैं। जब हम घट को देखते हैं तो वह बाहर विद्यमान रहता 
है, किन्तु उसका ज्ञान हमारे अन्दर रहता हैं । इसलिए वस्तु का अलग स्थान है 
कौर उसके ज्ञान का शभ्रलग । इस प्रकार वाह्म वस्तुग्री को सत्ता पर विश्वास करना 
पइता हे । जिस प्रकार वाह्य वस्तुओं की निश्चित संख्या नही है उसी प्रकार उनके 
ज्ञान की श्रेणियाँ भी श्रनेक है । बौद्ध सौत्रान्तिको ने ज्ञान के चार कारण बताये 
है श्रालम्बन, समनन्तर, अधिकारी और सहकारी । ज्ञान के इन्ही चार प्रत्ययो 
या कारणी के आधार पर समस्त वस्तुएँ चार कोटियों में आ जाती हैं । 
योगाचार 

योगाचार मत के सैद्धान्तिक दृष्टिकोश को विज्ञानवाद कहते है । विज्ञानवादो 
दृष्टिकोण के प्रनुसार, प्रतिबिम्ब के द्वारा बिम्ब का झानुमानिक ज्ञान भ्रसत्य एवं 
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मिथ्या हैं। चित्त ही एकमात्र सत्ता है, जिसके भ्राभास को हम जगत्‌ के नाम से 
कहते हैं । चित्त ही विज्ञान हैं। 

विज्ञानवादी माध्यमिक वाह्म वस्तुओं के भस्तित्व को स्वीकार नहीं करते 
हैं; किन्तु वे चित्त के ग्रस्तित्व को स्वीकार करते है, क्योकि चित्त या मन के द्वारा 
ही हम विचार-प्रतिपादन को प्रक्रिया को संपन्न करते हैं । 

चित्त की सत्ता को सर्वोपरि मानने के करण विज्ञानवाद का कहना है कि 
शरीर तथा जितने भी श्रन्य पदार्थ है वे सभी हमारे मन के भीतर विद्यमान हैं । 
जिस प्रकार हम स्वप्न तथा मतिश्रम के कारण वस्तुश्नों को बाह्य ममर बैठते हैं 
उसी प्रकार मन की साधारण प्रवस्था में हमे जो पदार्थ बाहरी प्रतीत होते है, वे 
वास्तव में वैसे नहीं है । दृष्टिविकार के कारण ही हम वस्तुओं की वाह्मयता को 
देखते है । यदि भ्रम से हम चन्द्रमा को दो देखते है तो वह हमारे वस्तुज्ञान को कमी 
ही कही जायगी । जो वस्तु वाह्म प्रतीत होती है बह मन के विकार के कारर से 
है । यथार्थ में वेसा है नही। इसो को पाश्चात्य दशन में 'सब्जेक्टिव आइडियलिज्म 
कहा जाता है । इसलिए ज्ञान से वस्तु को भिन्न मानने का कोई कारण ही नहीं है । 

इसी लिए विज्ञानवादी, विभिन्न विज्ञानो का भंडार होने से मन को 'ग्रालय 
विज्ञान! कहते है । वह नित्य भ्रौर श्रपरिवर्ततशील नहीं है, बल्कि परिवर्ततशोल 
चित्तवृत्तियो का एक प्रवाह है। इस 'भालय विज्ञान' को आत्मसंयम तथा योगाम्यास 
के द्वारा वश में करके निर्वाण प्राप्त किया जा सकता है । योग, जिज्ञासा की और 
आचार, सदाचार को कहते है । प्रसंग, वसुबन्धु और दिद्नाग जेसे प्रखर ताकिक 
इस दार्शनिक मत के प्रवर्तक थे । 
साध्यमिक 

माध्यमिक सप्रदाय का दार्शनिक मिद्धान्त शुस्यवाद के नाम से कहा जाता 
है । शब्यवाद के श्रनुसार चित्त अस्वतत्र है। पदार्थ की भाँति विज्ञान भी क्षणिक 
है | शुन्य ही परमार्थ है । जगत्‌ की सत्ता व्यावहारिक श्रौर शून्य की सत्ता 
पारमाथिक है । पारमाथिक शून्य ही सत्य है । 

माध्यमिक संप्रदाय के शून्यवादी सिद्धान्त के प्रवर्तक श्राचार्य नागार्जुन थे । 
नागार्जुन के श्रागमन से बौद्ध दर्शन में नये युग का सूत्रपात हुआ । यह यूग ऐसा 
था, जिसमे कि एक श्रोर तो श्रननीश्वरवादी दर्शन की प्रौढ परम्परा उत्तरोत्तर 
विकास पर थो झौर दूसरी झोर ईश्वरवादी दर्शनों को निरन्तर ख्याति हो रही थी । 
नागार्जुन के -स्थितिकाल की यह दूसरी शताब्दी ई० का युग विचार-संघर्ष का 
आंतिकारो युग रहा है । इस समय बोद्ध दार्शनिको ने प्रपने विचारों को प्रस्तुत 
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करने के लिए ऐसी वैज्ञानिक युक्तियो का आलम्बन लिया, जिससे प्रतिस्पर्शी 
श्रास्तिक दर्शनो के कटाज्षों का प्रत्युत्तर देकर वे अपनी स्थिति को कायम रख 
सकते । 


बौद्ध धर्म के श्रनुया ण्यो में जो इस प्रकार की प्रतिस्पर्धा एवं अपने हो बीच 
मत-मतान्तर की स्थिति उत्पन्न हुई उसका प्रमुख कारण था बुद्ध का निर्वास हो 
जाना । बुद्ध-निर्वाण के बाद ही इस प्रकार की विचारधाराशो का जन्म हुआ । 
इन विचारधाराप्रो का सर्वेक्षण नीचे के चार्ट से किया जा सकता हैं । 


नागार्जुन के समय तक भारतीय दर्शनों की स्थिति 
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(सर्वास्तिवाद) (सोत्रातिक) (योगाचार ) (माध्यमिक) 


भारतोय दर्शन-सम्प्रदायो का उक्त विभाजन महापंडित राहुल साकृत्यायन 
जी के दृष्टिकोण से किया गया है । 


ऐतिहासिक दृष्टि से उक्त दर्शन-सप्रदायो का जन्म न किसी एक निश्चित 
दिन पर हो हुआ भोर न किसी एक व्यक्ति विशेष के द्वारा । छठी शताब्दी ई० 
पूर्व ० से लेकर नबी शताब्दी तक की १५०० वर्षों की क्रवधि में बौद्ध दर्शन का संक्राति 
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काल रहा । इस कालावधि को बोद्ध-साहि त्य मे 'त्रि-चक्र-परिवर्तन' के नाम से कहा 
गया हैं, जिसको ५००-५०० वर्षों के तीन भागो में विभक्‍त किया गया है । 

बौद्ध साहित्य की दार्शनिक परम्परा का इतिहासबद्ध भ्रध्ययन हम प्राचार्य 
नागार्जुन की कृतियों में कर सकते है । बौद्ध-दर्शन के इतिहास में नागार्जुन को 
युगविधायक मनसस्‍्वी के रूप मे याद किया जाता है । बौद्धन्याय की प्रतिष्ठा और 
उसके प्रचार-प्रसार का संपूर्ण श्रेय श्राचार्य नागार्जुन की कृतियो को प्राप्त है । 

नागार्जुन के दार्शनिक दृष्टिकोण को समभने से पूर्व भारतीय दर्शन की 
परम्परा से परिचित होना झ्रावश्यक है | भारतीय षड़दर्शनो के क्षेत्र में न्‍्याय 
झ्रौर वेदान्त का अ्रपना विशिष्ट स्थान हैं। ऐतिहासिक दृष्टि से न्याय दर्शन दो 
मुख्य धाराश्रों में झागे बढा । पहला स्थान अ्क्षपाद गौतम (५०० ई० पूब॑) के 
न्यायसूत्र”' और उस पर लिखे गये 'वात्स्यायन-भाष्य'ं (३०० ई०) से आरभ होता 
हैँ । इसको 'प्रकृत न्याय” के नाम से कहा जाता है | दूसरों परम्परा के प्रवर्तक 
जेन-बौद्ध थे । न्याय दर्शन की इन दोनो शाखाग्नों में कई शताब्दियों तक बडी 
प्रतिस्पर्धा रही। उसके बाद एक स्वतन्त्र विचारशैलों का उदय हुश्रा, जिसको 
तव्य न्याय! के नाम से कहा जाता हैं। प्रकृत व्याय और नव्य न्याय में तो आपसी 
समभौता हो गया, किन्तु जैन और बौद्ध न्याय का उनसे श्रत तक मतभेद बना रहा। 

प्रसिद्ध इतिहासज्ञ विद्वान्‌ डाँ० विद्याभूषण ने अपने इतिहास-प्रन्थ में न्याय 
दर्शन की इन तीन प्रवृत्तियों को तोन यूगो मे इस प्रकार विभाजित किया है - 

प्रकृत न्‍्याय ६५० ई० पूर्व से १०० ई० तक 

मध्ययुगीन न्याय १०० ई० से १२०० ई० तक 

नव्य न्याय €०० ई० से 

मध्ययुगीन न्याय का विश्लेषण करने पर विदित होता हैँ कि सम्राट्‌ कनिप्क 
से लेकर सम्राट्‌ हर्ष तक का उरूका शास्त्रीय युग और गुप्तकाल से लेकर पालयुग 
तक उसका नैयायिक यग रहा है। 

गौतम के सूत्रों पर वात्स्यायन भाष्य' के बाद न्यायदर्शन का सक्रातियुग 
भारम्भ होता है। इस संक्रान्ति का मूल काररणप छौद्ध न्याय का आविभाव था । 
ग्ौतमीय न्याय भर बौद्धन्याय की इस प्रतिस्पर्धा से एक बहुत बडा लाभ यह 
हुआ कि भारतीय न्याय के क्षेत्र मे आश्चर्यंचकित कर देने वाले महान्‌ सिद्धान्तो 
का समुदय हुआ । 

इस सैद्धान्तिक संधर्ष में गौतमीय नैयायिकों के विरुद्ध जिन बौद्ध नैयायिको 
ने भाग लिया उनमें नागार्जुन (१७५ ई०), वसुबन्धु (४०० ई०), दिइनाग 
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(४२४५ ई०) भौर धर्मकीति (६००) का प्रमुख स्थान है। दोनों न्यायदर्शनों 
में यह पारस्परिक प्रतिस्पर्धा की भावना १२वीं शताब्दी तक बनी रहो। १२वीं 
शताब्दी मे मिथिला के गंगेश उपाध्याय ने नव्य न्याय की प्रतिष्ठाकर प्रकृत 
न्याय को प्रोत्साहित किया । 

नागार्जुन, महायान संप्रदाय के माध्यमिक मत के श्रनुनायी आचार्य थे । 
बौद्ध धर्म के इतिहास में माध्यमिक मत अ्रति प्राचीन भर श्रति मान्य मत माना 
गया है । तथागत इस मत के जन्मदाता थे । इस मत का सर्वप्रथम ग्रंथ 
“प्रज्ञापारमितासूत्र' है, जिस पर आचार्य नागार्जुन ने माध्यमिक कारिका” नामक 
व्याख्या लिखी । यह ग्रन्थ उनकी महती मेंधा का परिचायक है । 
शन्पयाद 

आचार नागार्जुन का दार्शनिक दृष्टिकोण “शुन्यवाद' के नाम से प्रसिद्ध 
है । शन्‍्यवाद दार्शनिक जगत्‌ का श्रति प्रभावशाली एवं सूद्म मत माना 
जाता है । शून्य एवं घर्मा' माध्यमिको का मूल मंत्र हैं। शून्य के परिचायक 
पंचविध धर्मों (वस्तु, विषय, श्रर्थ, पदार्थ और प्रमेय) का विस्तृत निरूपणा 
आचार्य नागार्जुन ने माध्यमिक कारिका' में किया है। नागार्जुन का परमतत्त्व 
अप्टनिरोधक है। प्रष्टनिषत्रयुक्त, अर्थात्‌ अविरोध, भ्रनुत्पाद, श्रनुच्छेय, झ्शाश्वत, 
ग्रनेकार्थ, अनागम, अनिर्गम श्रौर अ्नानार्थ । किन्तु वह सत्तात्मक है, ऐसा सत्तात्मक 
शस्य कि जो स्वयं मे कल्पनातीत, अशब्द, अ्रनक्षर और अझ्रगोचर है। नागार्जुन के 
मतानुसार समस्त प्रतीत्यसमुत्पन्न पदार्थों की स्वभावहीनता ही पारमाथिक है । 
उक्त पंचविध धर्मो की नि स्वभाविकता का नाम ही परमार्थ है। निर्वाण का दूसरा 
नाम ही परमार्थ सत्य है। “माध्यमिक कारिका' के २श्वे अध्याय में निर्वाण 
को व्याख्या करते हुए श्राचार्यपाद ने कहा हे कि निर्वाग्य भाव और प्रभाव, दोनो 
में अलग एक अनिर्वचनीय तत्त्व है । 

शुन्यवाद के अनुसार समझा जाता है कि यह संपूर्ण चराचरमय जगत्‌ शन्य 
है । ये संपूर्ण दृश्यमान वस्तुएँ श्रसत्य है । उदाहरण के लिए जब हम किसी रस्सी 
को भ्रमवश या अज्ञानवश साँप समझ बैठते है उस समय ज्ञात वस्तु रस्सी के 
असत्य होने पर हम श्रौर हमारा ज्ञान, दोनों स्वत. असत्य सिद्ध हो जाते है । 
इसलिए शून्यवादियों की दृष्टि मे ज्ञाता, ज्ञेय और ज्ञान की कोई स्थिति न होने 
के कारण सब श्रसत्य हैं । तब संसार को सत्ता शून्य है । 
शुन्पवाद और प्रतीत्यसमुत्पाद 

बौद्ध दर्श का प्रतीत्यसमुत्पाद! हो नागार्जुन का 'शुन्यवाद' है । 
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“विग्नहब्यावतिनी' की ७१वीं कारिका में श्राचार्य ने कहा है कि 'जो इस शुत्यता 
को समझ लेता है वही सब पदार्थों को समक सकता है; भौर जो 
उसको नही समभता वह कुछ भी नहीं समभता । आचार के इन कथन से 
ऐसा शञात होता कि वे पदार्थों की सत्ता को स्वीकार करते है । किन्तु इन पदार्थों 
का ज्ञान बुद्धि से नहीं किया जा सकता है । जो सत्य है वह तो निरपेक्ष हैं 
और उसका अस्तित्व किसी भी वस्तु पर निर्भर नहीं है । प्रत्येक वस्तु का यह 
अ्रस्तित्व पारमाथिक हैं । वस्तुओं का यही पारमाथिक स्वरूप 'शुन्य है; किन्तु 
बह अ्रवर्णतीय हैं । इसी झवर्शनीयता को सिद्ध करने या समभने के लिए 'प्रतीत्य- 
समुत्पाद' (बस्तुओ की पर-निर्भरता) की श्रावश्यकता है । नागार्जुन के मतानुसार 
शुन्यवाद का सिद्धान्त ही 'प्रतीत्यसमुत्पाद! कहलाता हैं। जो शन्‍्यता को समभता 
बही 'प्रतीत्यसमुत्पाद' को समझ सकता हैं। प्रतीत्यसमुत्पाद का ज्ञान प्राप्त 
करने पर चारो प्रार्य सत्य ग्रहण किये जा सकते हैँ और तभी पदार्थों का 
यथार्थ स्वरूप समभकर निर्वाण की प्राप्ति होती हैं । 

प्रतीत्यसमुत्पाद, जिसको कि राहुल जी ने “विल्छिन्न प्रवाह के रूप में उत्पत्ति” 
कहा है, से ही धर्म, धर्म का हेतु और धर्म का फल जाना जा सकता है । वहीं 
यह समभ सकता है कि सुगति तथा दुर्गति क्‍या है, उनमे पड़ना और उनसे 
निकलने का मार्ग क्‍या है । 

सभी वस्तुएँ सच्ची है, क्योकि भ्रच्छे या बुरे रूप में उनके भ्रस्तित्व को स्वीकार 
किया जाता हैं। जो है ही नही, प्रतिषेध्य है, उसको सिद्ध नहीं किया जा सकता 
है । समस्त भावों (सत्ताओ) की सिद्धि शून्‍्यता या प्रतोत्यसमुत्पाद से है। किन्तु 
जिन प्रमाणों से भावो (वस्तुझों या सत्ताओं) की वास्तविकता को सिद्ध किया जा 
सकता है उन प्रमाणो को सिद्ध नही किया जा सकता है, क्योंकि प्रमाण को सिद्ध 
करने के लिए प्रमाण की श्रावश्यकता नही हैँ । भावो की शुन्यता भी प्रमाणित है । 
बोडधन्याय का परचर्ती स्वरूप 

झ्राचार्य नागार्जुन के प्रबल समर्थक उन्ही के शिष्य आर्यदेव (२०० ई०) 
हुए । प्रार्यदेव के बाद की दो शताब्दियो में बौद्धन्याय की क्‍या स्थिति रही, इसका 
इतिहास आाचाय वसुबच्चु को कृतियों से आरंभ होता है । 

गौतमीय नैयायिको के प्रमाण, प्रमेय, प्रमाता और प्रमा का नागार्जुन ने पर्याप्त 
खणडन किया । उनकी दृष्टि में 'शन्‍्य' हो परम तत्त्व है, जिसको शब्द भौर 
प्रमाणादि से नही समझा जा सकता है। न वह भाव है न अभाव और न इन 
दोनो का संघात-विधात ही । शून्यता को उन्होंने निःस्वभातव कहा है भौर इसी 
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का दूसरा रूप बताया है प्रतीत्यसमुत्पाद' “यः प्रतीत्यसमुत्पाद: शून्यता संव 
ते माता । 

नैयायिको के प्रत्यक्ष ज्ञान पर भो बौद्धाचार्यों ने भरपूर विवाद किया। प्रमाण 
मीमांसा, नैयायिकों का मूल विषय है। प्रत्यक्ष, उपमान, श्रनुमांन शौर शब्द, 
न्याय के ये चार प्रमाण है । बौद्धाचार्यों की सैद्धान्तिक मान्यतायं है कि भौतिक 
झ्जौर मानसिक जितने भी पदार्थ है, सब मायाजन्य हैं । अ्रतएव वे श्रस्तित्वहीन 
झौर कल्पित हैं। यह संसार वासनालिप्त है।इस स्वप्नोमय जगत्‌ के विशेष्य 
विशेष और भाव-श्रभाव का अस्तित्व ही क्या ! नागार्जुन के श्रनुसार जब ज्ञाता 
धौर शेय,- दोनो [ही कल्पित है तब उनके आ्राघार पर वास्तविक ज्ञान की बात 
सोचना ही व्यथ है । 

गौतमय न्याय के उत्तरवर्ती विद्वानों ने नागार्जुन के दार्शनिक दृष्टिकोण को 
अ्रत्यन्ताभाव' की संज्ञा दी है । नागार्जुन की दृष्टि से ज्ञाता, जय भौर ज्ञान सभी 
नि.स्वभाव है । उन्होंने दुःख को कल्पित, मोक्ष को मिथ्या और कर्मफल को 
ग्रमत्य तो बताया है, किन्तु कही-कही आवेश में श्राकर निर्वाण के निरर्थक 
एवं नैतिक झादर्शों की श्रालोचना भी कर डाली । नागार्जुन की आदि से भ्न्त 
तक एक दृष्टि रही है। प्रतीत्यसमृत्पाद ही उनकी दृष्टि का केद्धबिन्दु रहा है । 
उसी की व्याख्या शुन्यवाद है श्रौर उसी के श्राधार पर उनके समस्त सिद्धान्त 
प्रतिपादित है । 

ग्राचार्य नागार्जुन के बाद बौद्धन्याय के ज्षेत्र में श्राचार्य वसुबन्धु का क्रम 
है । प्रल्पावस्था में ही, वसुबन्धु बडे वाग्मि, ताकिक श्रौर बौद्ध दर्शन दे धुरंधर 
विद्वान हो गये थे। परमार्थसप्तप्ति' नामक महान्‌ ग्रन्थ के निर्माणान्तर 
विद्वत्समाज में उनके व्यक्तित्व की ख्याति हो गयी थी । श्रपने गुरुपाद के विजेता 
सुप्रसिद्ध साख्याचार्य की 'साख्यसप्तति' के खडनार्थ उन्होंने इस ग्रन्थ को रचना 
की थी । इस ग्रन्थ के प्रकाश मं ग्लाते ही बोद्धन्याय के ज्षेत्र में युगान्तर उपस्थित 
हो गया । 

झाचार्य वसुबन्धु के साथ संघभद्र नामक एक सर्वास्तिवादी विद्वान्‌ के शास्त्रार्थ 
होने का उल्लेख मिलता है। ऐसा प्रसंग है कि वसुबन्धु ने अमिधमंकोश” लिख 
कर वैभाषिक संप्रदाय के सिद्धान्तो का खूब बढा-चढाकर वर्रान किया था। 
संघभद्र ने उक्त ग्रन्थ के खराडनार्थ 'न्यायानुशास्त्र' की रचना की और साथ ही 
बसुबन्धु को शास्त्रार्थ के लिए ललकारा, किन्तु इतिहासकारों श्ौर विशेषरूप से 
ह॒वेन-त्साँग के वृत्तान्तानुसार उसके तत्काल बाद ही संघभद्र की मृत्यु हो जाने 


आरतीय दर्शन श्द्व० 


के कारण दोनों में शास्त्रा्थ न हो सका । वसुबन्धु ने उक्त विपक्षों ग्रंथ पर एक 
टीका लिखकर पपने ठदार पारिडत्य का परिचय दिया | 

आचार्य वसुबन्धु के दार्शनिक दृष्टिकोश का प्रतिपादक ग्रंथ उनका 
“ग्रभिधर्मकोश' हैं । काश्मीर के वैभाषिक इस ग्रन्थ को बडा प्रामाणिक और श्रपना 
सर्वस्व मानते थे । बौद्ध दर्शन की विचारधारा का इतना समर्थ और मौलिक 
प्रतिपादन दूसरे ग्रन्थ में नहीं मिलता है। वाणभट्ट ने तो यहाँ तक कहा है कि 
शुकशारिका तक भी इस ग्रंथ मे पारंगत थी श्रौर वे उसका उपदेश देती थी झुकरपि 
शाक्यशाशनकुशले: कोदा समुपदिशद्नि. 'प्रभिधर्मकोश| वेभाषिक संप्रदाय 
से विशिष्ट संबद्ध होने पर भी संपूर्ण बोद्ध दर्शन का विश्वकोश हैं। इस ग्रन्थ 
पर प्राचीन बोद्धचार्यों से लेकर आ्राधुनिक बिद्वानो तक ने अनेक टीकाये लिखी । 

श्राचार्य वसुबंधु सर्वास्तिवादी दार्शनिक थे । भगवान्‌ तथागत द्वारा प्रतिपादित 
त्रिकाल के अनित्यतासम्बन्धी वचनो के विरोध में सर्वास्तिवादी' मत का आविर्भाव 
हुआ था। श्राचार्य वसुबंधु ने अभिश्रमकोश' में लिखा है कि पचविध धर्म 
( वस्तु, विषय, श्रर्थ, पदार्थ और प्रमेय) की सत्ता का भूत, वर्तमान एवं भविष्य, 
तोनो कालों में अस्तित्व प्रतिपादित करने वाला मत हो सर्वास्तिवादी मत के 
नाम से कहलाता है ( तदस्तिबादात्‌ सर्वास्तियादों मतः )। सर्वास्तिवादी मत 
के अनुसार त्रिकाल तित्य और ग्रस्तित्वपुक्त है । यदि भ्रतोत श्रौर श्रनागत को 
अनित्य एवं भ्रस्तित्वहीन कहा जायगा तो मनोविज्ञान के आधारभूत सिद्धान्त 
ही व्यर्थ हो जायेंगे, जैसा कि सभव तथा सत्य नहीं है । 

इसी कारण आचार्य वसुबधु ने पच्रविध धर्म की सत्ता को सर्वश्रेष्ठ माना है। 
उनके मतानुसार बाहरी और भातरी दोनो प्रकार के पदार्थों के सम्यक्‌ ज्ञान के 
बिना क्लेशो तथा रागादि ढुंपों का उपशमन हो हा नहीं सकता है । (घर्माण प्रति- 
चयमन्तरेर नास्ति क्लेशाना यत उपशान्तये5+पुपायः) । श्ाचार्य वसुबन्धु ने धर्म 
की नित्यता और सर्वव्यापकता पर बडी सूदमता एवं मौलिकता से विचार करके 
यह सिद्ध किया है कि वे शाश्वत एवं सनातन सत्ता वाले हैं। वसुबंधु के कोश 
ग्रथ पर स्फुटार्था' लिखते हुए आचार्य यशोमित्र ने उन्हें द्वितोय बुद्ध के नाम से 
समानित किय हैं य बुद्धिमताग्न द्वितीयमिष बुद्धमित्याहु: ।' 

नागार्जुन और वसुबन्धु के बाद, कालक्रम की दृष्टि से, बौद्ध दर्शन के क्षेत्र 
में दिदनाग का नाम श्राता है । श्राचार्य दिदनाग को मध्ययुगीन बौद्धन्याय का 
पिता कहा गया हैँ । एक दिग्विजयी विद्वान होने के साथ ही वे महान्‌ ताकिक 
भी थे। 


श्ष१ गोद दर्शत 


क्षणभंगुरवाद, प्राय. सभी उत्तरकालीन बौद्धाचार्यों का मान्य सिद्धान्त रहा 
है; किन्तु दिड्नाग और धर्मकोति जैसे 'स्वातंत्रिक' विज्ञानवादियो ने इस पर 
विशेष रूप से विचार किया है| दिड्नाग के मतानुसार द्रव्य, गुण और कर्म से 
सम्बन्धित सारा ज्ञान भिथ्या है। जब कि सभी वाह्य पदार्थ क्षणिक हें फिर 
वे ज्ञान का विषय कँसे हो सकते हैं (क्षरास्य ज्ञानेन प्रायितुं श्रशक्यत्वात्‌ +) 
दिददनाग का यह भी कहना हैं कि भूत, भविष्य की प्रपंचजन्य कल्पना ही हमें 
क्तरिक पदार्थों में स्थिरता की बुद्धि कराती है । वास्तविक वस्तु तो विज्ञान हैं । 

बौद्धन्याय के इतिहास को जानने के लिए तथा उसकी उत्तरोत्तर स्थिति का 
परिचय प्राप्त करने के लिए यह श्रावश्यक है कि उस युग के श्रास्तिक दार्शनिको 
एवं दर्शन-संप्रदायों का भी अभ्रष्ययन किया जाय । इस दृष्टि से लगभग छठी सदी 
ई० से लेकर बारहवी सदी ई० तक का समय भारतीय दर्शन का क्रातिकारी युग 
रहा हैं। ब्रह्मपलित, भावविवेक, धर्मकीति, शातरक्षित, धर्मपाल, ईश्वरसेन 
तथा कमलशील जैसे बौद्ध दार्शनिक, उदयन, गंगेश उपाध्याय जैसे नैयायिक, 
वार्थसारथी जैसे मीमासक, वाचस्पति मिश्र तथा श्रीहर्ष जैसे वेदान्ती और बसुगुप्त 
जैसे शेव दार्शनिक इसी युग में हुए | यह युग पुरातन 'बादों के विरुद्ध नये 
प्रतिवादों' का युग था। गगेश का नव्य न्याय और बौद्धों का न्याय इसके 
उदाहरण है । 


बुद्ध के उपदेशों की विशेषतायें 


१ याथार्थवाद 

बुद्ध के उपदेशों को पहली विशेषता थी उनके यथार्थवादी विचारों में। उनके 
ये विचार उनके द्वारा आखों देखी सत्यता पर श्राधारित थे अपने जीवन में 
उन्होंने जिन बातो का अ्रनुभव किया वे ही दूसरो के लिए कही । उनकी दृष्टि से 
वेद, कर्म, ईश्वर श्रादि परोद्ध कही जाने वालो सभी बात अविश्वसनीय है, उन्होने 
समाज को उधर जाने से रोका भी । 
२. व्यवहार बाद 

बुद्ध ने अपने यथार्थवादी अनुभवों को लोकजीबन से संकलित किया था और 
उनका उ्ंश्य भी लोकजीवन वी भलाई रही । श्रत उन्होने अच्छे झऔर बुरे, 
मानवजीवन के इन दोनों पक्षो को अपने विचारों में श्रभिव्यक्त किया । उनकी 
शिक्षाये इसो लिए व्यावहारिक कही जाती है । उनके चार श्राय सत्य व्यावहारिक 
जीवन को गहन श्रनुभूति के परिचायक है ४ 


'आरतोय दर्शान श्फ्र्‌ 


३. निराशावाद 

बुद्ध निराशावादी विचारक थे, किस्तु उनका यह निराशावाद, पलायनवाद 
या पझ्रकमंए्यताबाद नहीं था। उनमें निराशावाद का उदय मानवजोवन को 
पोडाओों को देखकर हुआ था । यह सारा संसार दु.खी है, पोडित है, भ्रज्ञान मे 
पडा हुग्ना विवश है। इसलिए बुद्ध ने करुणाद्र होकर संसार के इन दुःख का 
कारण खोज निकाला । उन्होने भ्रपने उपदेशो मे लोगो को समकाया कि वे दु.खो 
क्यो है भर उस दु.ख से उन्हे छुटकारा कैसे मिन सकता है । इन्हो को बुद्ध को 
शिक्षाओ में दु ख का कारण झौर उपाय कहा गया है । 
४. बिवादों से उदासोनता 

बुद्ध का विश्वास केवल विवारो को दमन कर देने मात्र से नही था, बल्कि 
उन्हे कार्यरूप मे परिछत करने के लिए था । उन्होने प्रपने जीवन मे यह सोचा 
भी नहीं था कि उनके द्वारा प्रवरतित यह विशुद्ध धर्म श्रागे चलकर दर्शन के प्रपचच 
में फेंस जायगा । उन्होंने अपने दृष्टिकोश को प्रमाणित्र करने के लिए न तो 
तरको का आश्रय लिया और न दूसरो के तर्क हो सुने । वे तो अपनी गनुभूतियों 
पर विश्वास करते थे और उन्होंने इसलिए दार्शनिक विवादों की आलोचना 
भोकी। 

उन्होने “प्रव्याकतानि' नाम से इस प्रकार के दस प्रश्नों को व्यर्थ कहा । 
पालिग्रन्थों में वे इस प्रकार है. (१) क्या यह जगत्‌ शाश्वत हैं ? (२) क्या यह 
अ्शाश्वत है ? (३) क्‍या यह सान्‍्त है ? (४) क्या यह ग्नन्त है? (५) क्या 
आत्मा तथा शरीर एक है? (६) क्या आत्मा शरीर से भिन्न है ? (७) क्या 
मरने के बाद तथागत का पुनर्जन्म होता है ? (८) क्या मरने के बाद उनका' 
पुनर्जन्म नहीं होता ? (६) क्‍या पुनर्जन्म होता भी है और नही भी होता ? 
(१०) कया पुनर्जन्म होता, न होना, दोनों ही बात असत्य हैं ? इन दस प्रश्नों का 
उन्होंने कोई उत्तर नहीं दिया, क्योकि जन-सामान्य के लिए उनका कोई महत्व 
नहीं था । वे तो बौडिक प्रतिस्पर्धा का विपय था। इसो' लिए उनको 
'भ्रव्याकतानि' कहा गया । 
५. शील 

शोल के श्राचरण पर बुद्ध ने बडा बल दिया है। शोल कहते हैं सदाचार 
को, जिसको अपनाकर मनुष्य मध्य मार्ग का झ्राश्नय लेकर श्रपना और समाज 
का बडा उपकार कर सकता है । बुद्ध ने सर्वसाधारण और भिलुओ्रो के लिए 
अलग-अलग शीोल बताये हैँ। उन्होने सर्वसाधारण के लिए पाँच शोल और 


श्षरे बौद्ध दर्शन 


भिजुओ के लिए दस शील बताये हैं । श्राज संसार के कोने-कोने में सभी शातिप्रिय 
राष्ट्र जिस 'पंचशील' के सिद्धान्त को मानव-कल्याण का सब्रसे बड़ा साधन 
स्वीकार कर चुके हैं, बुद्ध का यह पंचशील था : (?) हिंसा न करना, 
(२) चोरी न करना, (३) यौत दुराचार से श्रलग रहता, (४) भूठ न बोलना 
श्रौर (५) नशीलो वस्तुओं को सेवत न करना । इन पाँच प्रकार के शभ्राचार- 
निप्रमो के अतिरिक्त बुद्ध ने मन, ववन और कर्म को पवित्रता के लिए इन्द्रियों 
पर संयम रखना भी ग्रावश्यक बताया है। बहुजन हित के लिए विचरण करने 
की सीख ही पुएय था भ्रौर बहुजन ब्रहित ही पाप था। इसी प्रकार उनको दृष्टि 
से बहुजन सुख ही सुख था और बहुजन अमुख ही दु.ख था | 
६ समाधि 

बौद्धग्रन्यों मे मन को स्थिर एवं ग्रचचल रखने के लिए ध्यान का नियम 
बताया है । ध्यान को चार अवस्थाये हैं। चौथी अवस्था में पहुँचकर साधक 
का मन शोक-आनन्द, सुख-दु ख, उल्लास-सताप से ऊपर उठकर परिशुद्ध 
अवस्था को प्राप्त करता हैं। इसी को समाधि का अन्तिम लद्व कहा गया हैं । 
इसलिए मन के जितने विकार, संकेल्प-विकल्प, आशा, उत्कंठायें श्रादि योगसिद्धि 
को बाधाये है उनको दूर करके ऐसी ग्रवस्था को प्राप्त करना जो कि परिशुद्ध हो, 
ममाधि से ही सभव हूँ । 
७. प्रज्ञा 

बुद्ध के विचारों का एक भाग प्रज्ञा से सम्बन्धित है। प्रज्ञा कहते है ज्ञान 
को । बुद्ध ज्ञानी थे, सबुद्ध थे। उन्होने प्रतित्यममुत्पाद और मध्यमा प्रतिपद्‌ के 
सिद्धान्ता के द्वारा प्रपने ज्ञान-सम्बन्धी विचारों को प्रकट किया है । 


चार आय सत्य 


बुद्ध की जीवनी में यह संकेत किया जा चुका है कि आरात्मा, परमात्मा, 
जगत्‌, परलोक, पाप, पुण्य और मोक्ष आदि दार्शनिक विवादों में उलभने का 
उतका कभी भी उद्देश्य नहीं रहा हैं। किन्तु इत सभी सूदम बातो पर बुद्ध 
से पूर्व, बुद्ध के समय झौर उनके बाद भी बडे विवाद होते रहे । बुद्ध का ध्येय 
इन प्रसामान्य एवं अ्रप्रत्यक्ष बातों पर विचार करने कान्‍तहीं था। उनका तो 
एकमात्र ध्येय था समस्त जीवों के दु ख का श्रन्त किस प्रकार किया जा सकता 
हे । 

जीवो का दुख से पीछा छूटने के लिए बडे विन्तन-मनन एवं प्रत्यक्ष 


भारतीय दर्दान श्ष्ड 


व्यावहारिक प्रनुभवों के आधार पर उन्होंने बुद्धत्व प्राप्त करने के बाद सबसे 
पहले सारनाथ में जो उपदेश किया था उसमे चार शआरार्य सत्यो की व्याख्या की । 
ये चार ग्रार्य सत्य है: (१) दुख, (२) दुख का कारण, (३) दुःख का श्रन्त 
और (४) दुःखों के भ्रन्‍्त का उपाय । इन चार श्रार्य सत्यो के प्रतिष्ठाता तथा 
प्रवर्तक यद्यपि गौतम बुद्ध थे, फिर भी इनका समावेश हम सभी भारतीय दर्शनों 
में देखते है, यद्यपि उनका तरीका भिन्न-भिन्न हैं । 
१ दुःख 

जनसाधारण की स्थायी सुख-शाति के लिए भगवान्‌ बुद्ध नें जिस सरल, 
किन्तु महान्‌ उपाय को खोज निकाला था उसकी प्रेरणा उन्हें 'दुख' से मिली 
थी । जरा, मरण, शोक झौर रोग के दृश्यों को देखकर हों उन्होंने धर 
छोडा था । सबसे पहले उन्होंने इसो पर विचार किया । दुख सत्य की 
व्याख्या करते हुए उन्होंने कहा हैं . 'यह जन्म भी दुख हे, बुढापा भी दु.ख हैं 
मरण, शोक, रुदन, श्रप्रिय से सयोग, प्रिय से वियोग और इच्छित वस्तु को 
भ्रप्राप्ति, ये सभी दुख हैँ।' रूप, वेदता, सज्ञा, सस्कार पग्रौर विज्ञान, इन 
पॉचो उपादानस्कन्धों को उन्होंने 'दख' कहा हैँ । इस पत्स्कन्ध को समझ 
लेने के बाद बुद्ध के इस प्रथम श्रार्य सत्य को समझ लेने के लिए कुछ भी बाकी 
नही रह जाता हैं । 

पृथ्वी, जल, वायु और अग्नि, वे चारों महाभूत ही 'रूप' कहलाते हैं । 
वस्तुग्रा सं हमारा सम्बन्ध स्थापित होकर जब हम सुख, दुख का अनुभव 
करते है उसी को 'वेंदना' कहते है । पूर्व संस्कारो के कारण हमारे हृदय म जो 
“यह वही वस्तु हैं ऐसा भावोदय होता हैँ उसी को सज्ञा' कहते है । रूपी और 
सज्ञाश्रों को जो छाया तथा स्मृति हमारे मस्तिष्क में बनो रहती हैं श्रोर जिनकी 
सहायता से हम किसी वस्तु को चीन्हृते हूँ उसी का नाम 'सस्कार' है । चेतना 
या मन को ही “विज्ञान कहते है । 

यही पॉच उपादानस्कन्ध हैं जो तृष्णा का स्वरूप धारण करके दुख का 
कारण बनते है । 
२ दुःख का कफाररण 

द.ख-समुदय (हेतु) को दूसरा आर्य सत्य कहा गया हैं । जिन पाँच उपादान 
स्कंधो का ऊपर उल्लेख किया है, ये हो दु.ख के कारण है। दु.ख को 
यद्याप सभी दार्शनिक मानते है, किन्तु उसके कारणों के सम्बन्ध में मतभेद 
हैं। महात्मा बुद्ध का प्रतीत्यसमुत्पाद का सिद्धान्त ही दु.ख के कारणों 
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को जानने का एकमात्र उपाय है। संसार का कोई भी पदार्थ बिना कारर 
नहीं है | यही प्रतीत्य समुत्पाद हैं । इसका विवेचन श्ागे प्रस्तुत किया जायगा । 

राहुल जी ने लिखा है कि दु.ख का प्रबल कारण तृष्णा है । भोग की तृष्णा, 
भव की तृष्णा श्र विभव की तृष्णा-ये अनेक रूप तुप्णा के है। इन्द्रियों के 
जितने भी विषय हैं उनका खयाल तुष्णा को जन्म देता है। इसी तृष्णा (काम) 
के लिए राजा-राजाओं से लडते है । और तो क्या माता, पिता, भाई, बहिन शोर 
मित्र भी परस्पर लड पड़ते है । इस तृष्णा की पूति के लिए जो श्रनेक उपाय 
प्रयोग में लाये जाते हैं वे ही दु ख के कारण है । 

प्रतीत्य समुत्पाद के प्रसंग में आगे जिन द्वादश निदानों का उल्लेख किया 
जायगा वे हो दु ख के मूल कारण है । वे त्रिकालजीवी हैं श्लरौर उनकी श्यू खला 
ऐसी बनी हुई हैं कि वे स्वत ही होते रहते है। उनको द्वाइश निदान या 
'भवचक्र' भी कहा गया है । 
३ दुःख का श्रन्त 

ऊपर दुख की जिस तृष्णा का उल्लेख किया गया है उसी के 
निरोध से ही दु वर का श्रन्त बताया गया है। तृष्णा का परित्याग तथा विनाश 
तब होता है जब कि मन को अत्यन्त प्रिय लगने वाले विषयों से विमोह हो जाता 
है । विधयों की ओर से जब मन विमुख हो जाता हैं तब भव (लोक) का निरोध 
होता हैं | भव के निरोध से पुनर्जन्म को श्राशकाएँ मिट जाती है, और जब जन्म- 
मरण पर काबू पा लिया जाता है तब शोक, विषण्णता, दू ख, कष्ट झ्रादि सब 
का नाश हो जाता हैं। झ्र्थात्‌ इन सबका उस पर कोई प्रभाव नही पड़ता । 

इसी को दु खो का अन्त कहते हैँ । यह दु ख-निरोध समस्त बौद्ध दर्शन और 
विशेषत भगवान्‌ तथागत के सिद्धान्तों का सर्वस्व हैं। इस दु ख-निरोध की अवस्था 
को प्राप्त करके जीवितावस्था में ही निर्वाण का सुख प्राप्त किया जा सकता हे । 
४. दु.खो के भ्रन्त का उपाय 

दुख बया है, वह क्यो होता है श्रौर उसका श्रन्त कर देने से क्‍या 
लाभ हँ-बुद्ध के इन तीन श्रार्य सत्यों के बाद चौथा प्राय॑ सत्य है दु.खो के 
प्रन्‍्त करने का उपाय । जिन कारणो से दुख का उदय होता हैं उनके नष्ट 
करने के उपायों को ही निर्वण्ि-मार्ग कहा गया हैँ। इस दु'ख-निरोध के 
उपायों या निर्वाख-मार्ग को श्रष्टागिक कहा गया हूँ । गृहस्थ हो या संन्यासी, 
इन श्राठ मार्गों पर चलकर श्रपना श्रम्युदय कर सकता हैं। इन श्राठ मार्गों के 
नाम है . सम्यक्‌ दृष्टि, सम्यक्‌ संकल्प, सम्यक्‌ वाणी, सम्यक्‌ कर्म, सम्यक्‌ जीविका, 
भा० द०--१२ 
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सम्यक्‌ प्रयत्न, सम्यक्‌ स्मृति और सम्यक्‌ समाधि । बौद्ध विद्वानों ने इन आझ्ाठ श्रेष्ठ 
मार्गों को तीन भागों (स्कन्धो) में विभक्त किया हैं, जिनका विवरण इस प्रकार हैं: 
१ ज्ञान ॥। सम्यक्‌ दृष्टि 
सम्यक्‌ सकल्प 
: सम्यक्‌ वाणी 
२ शौल सम्यक कर्म 
सम्यक्‌ जीविका 


सम्यक्‌ प्रयत्न 
३ समाधि सम्यक्‌ स्मृति 
सम्येक्‌ समाधि 

१. सम्यक हृष्टि 

शरीर, मन और वाणी से भले-बुरे कर्मों का यथार्थ रूप मे ज्ञान प्राप्त 
करना ही 'सम्यक्र दृष्टि! है। हिंसा, चोरी श्रौर व्यभिचार--यें कायिक 
दुष्कम है, मिथ्या भापण, चुगलखोरी, कटु बोलना तथा व्यर्थ बोलना--ये वाचिक 
दृष्क्रम है, और लोभ, प्रतिहिसा तथा असत्य धारणा -ये मानसिक दुष्कर्म है । 
इनके प्रतियोगी सुकर्म कहे जाते है। इन्ही अच्छे-बुरे कर्मों का ज्ञान प्राप्त कर 
समुचित मार्ग को अपनाना ही 'सम्यक्‌ दृष्टि है । 
२. सम्यक संकल्प 

श्रार्य सत्यो के श्रनुसार जीवन ब्रिताने की दृढ़ चछा हो सकतप' है। 
राग, हिंसा और प्रतिहिसा का परित्याग करता हो 'सम्यक्‌ संकल्प कहा 
जाता है । 
३. सम्पक बारी 

सम्यक्‌ संकल्प के विमुक्त हुए व्यक्ति की पहली प्रतिक्रिया वाणी के द्वारा 
प्रकाश में श्राती है। कूठी बात, चुगलखोरी, कटु भाषण और व्यर्थ की बातों का 
परित्याग कर मीठी वाणी बोलने का नाम ही 'सम्यक्‌ वाणी हैं। 
४. सम्यक्‌ कर्स 

हिंसा, चोरी और व्यभिचार से रहित होकर जो कार्य किया जाता हैं 
उसी को 'सम्यक्‌ कर्मान्त' कहते है । 
५. सम्यक जीविका 

छल-प्रपचो एवं निषिद्ध कर्मों को जगह शुद्ध, निष्कपट एवं वास्तविक कर्मों 
के द्वारा जीविका का उपार्जन करना ही सम्यक्‌ आजीविका” है। तत्कालीन 


श्ध बौद्ध दर्शन 


शासन की शोषक प्रवृत्ति को देखकर बुद्ध ने कहा था कि “प्राशिहिसा, युद्ध, 
श्राणि का व्यापार, माँस का व्यापार, मद्य का व्यापार, विष का व्यापार-- 
डूनके द्वारा जीवन-निर्वाह करना भूठी जीविका है। इनका परित्याग ही सच्ची 
जीविका है ! 
६. सम्पक्‌ प्रयत्न 

इसी का अपर नाम 'सम्यक व्यायाम' भी है। संक्षेप में धुरी भावनाभरो 
को छोडकर भअ्रच्छी भावनाओं को प्रोर प्रवृत्त होना ही सम्यक्‌ प्रयत्न है । पुराने 
बुरे भावों का पूरो तरह नाश कर देना, नये बुरे भावों को न अपनाना, मन 
को सतत अच्छे विचारों को श्रोर उन्मुख रखना श्रोर उन शुभ विचारों को मन 
में बेंठाकर रख देना, ये चार प्रयत्न कहे गये है । धर्म मार्ग पर सतत आगे बढ़ने 
के लिए इन सम्यक्‌ प्रयत्नों को नितान्‍्त श्रावश्यकता है । 
७ सम्यक्‌ स्मृति 

शरीर को शरीर, वेदना को वंदना, चित्त को चित्त और मानसिक अ्रवस्था 
को मानसिक श्रवस्था के रूप में बराबर स्मरण करते रहना ही 'सम्यक्‌ स्मृति 
है । शरीर, चित्त, वेदना और मन की अ्रवस्थाओं को सब कुछ मानने के कारण 
ही हम दूख में पड जाते है । किन्तु इन वस्तुओं के प्रति यदि हमारी 
स्वाभाविक अनासक्ति हो जाय तो हमें स्वभावतः किसी प्रकार के दुःख का 
सामना न करना पड़ेगा। ऐसा न करने का तरोका 'सम्यक स्मृति से प्राप्त 
होता है । सम्यक्‌ स्मृति के कारर मनुष्य सभी विपयो से विरकक्‍्त होकर सासारिक 
बन्धनों में नहीं पडता हैं । 
झे सस्थक्‌ समाधि 

चित्त की एकाग्रता को ही 'समाधि' कहते है। चित्त की एकाग्रता के 
लिए बुद्ध ने कहा है कि 'सारी बुराइयो से दूर रहना, भश्रच्छाइयो का भ्र्जन 
करना और श्रपने चित्त का संयम करना चाहिए । उन्होंने अपने उपदेशों में 
चित्त की एकाग्रता का सार बताते हुए कहा है भिक्षुश्रों, वह ब्रह्माचयं का जीवन 
न तो लाभ, सत्कार तथा प्रशंसा के लिए है; न उसमे सदाचार की आशा 
करनी चाहिए, न वह समाधि प्राप्ति के लिए हैं शौर नज्ञान के लिए ही। 
यह ब्रह्मचर्य चित्त को मुक्ति के लिए है ।' 

उक्त जिन सात दु.खान्त उपायो का निर्देश किया है उनके भ्रनुसार चलकर 
अन्त में मनुष्य सम्यक्‌ समाधि में लीन हो जाता हैं । इस सम्यक्‌ समाधि की चार 
अवस्थाएँ बतायो गयी हैँं। प्रथम तो वह विचारों में निमग्न होकर विरक्ति का 
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अनुभव करता हुआ परम शान्ति का लाभ करता हैं। जब विचारों एवं वितकों 
का जंजाल समाप्त हो जाता हैं तब आनन्द के साथ-साथ शान्ति का शब्रनुभव 
होता है । यह दूसरी श्रवस्था है । तीसरी कोटि की समाधि में आनन्द के प्रति भी 
उदासीनता हो जाती है । चौथी अवस्था में न तो दैहिक सुख और न आनन्द का 
भान होता है । यह अवस्था सुख और दु ख से भ्रतीत है । इसी को पूर्ण प्रज्ञा' की 
श्रवस्था कहा जाता हैं। यही निर्वाण् हैं । 


प्रतीत्य समुत्पाद 


बुद्ध के विचारों मे औ्लौर विशेषत बौद्ध दर्शन में जीव, ग्रात्मा, जगत्‌ श्रौर 
जन्म के सम्बन्ध मे जो विचार किया गया है उसका श्राधार प्रतीत्य समुत्पाद' है । 
“प्रतीत्य समुत्पाद' मध्य मार्ग का सिद्धान्त है । इस मध्यमत के अनुसार एक 
झोर तो वस्तुओे के अस्तित्व में कोई सन्देह नही है, किन्तु उनको नित्य नहीं 
कहा जा सकता हैं। उनकी उत्पत्ति दूसरी वस्तुओं से होती है । दूसरे दृष्टिकोण 
के अ्रनुसार वस्तुओं का पूर्ण विनाश भी नहीं होता, बल्कि उनका अ्रस्तित्व बना 
रहता है | इसलिए वस्तु न तो पूर्ण नित्य हैं और न पूर्ण विनाशशील ही । 
“प्रतीत्य समुत्पाद' को बुद्ध ने धर्म के नाम से कहा है । उनके विचारों का 
यह मुख्य पहलू हैं। एक वस्तु के बाद दूसरी वस्तु की उत्पत्ति होती है, इसी 
सनातन नियम को बुद्ध ने प्रतीत्य समुत्पाद' नाम दिया हैं। बुद्ध के इस मत के 
अनुसार प्रत्येक ( वस्तु या घटना की ) उत्पत्ति का कोई कारण होता है। इसी 
कारण या हेतु को बुद्ध ने 'प्रत्यय' कहा है । यह 'प्रत्यय' किसी वस्तु या घटना के 
प्रकाश में श्राने के पहले क्षण सद्देव लुप्त रहता है । इसलिए 'प्रतीत्य समृत्पाद' के 
अनुसार कार्य-कारण-सम्वन्ध को विच्छिन्न माना जाता हैं। बुद्ध के इस 'सिद्धान्त 
में आत्मा को कोई स्थान प्राप्त नही हैं। उपनिषदों तथा 'गीता' के प्रनुसार न 
तो वह नित्य है, न ध्रूव है भौर न अ्रविनाशी ही । उनकी दृष्टि से 'प्रात्मवाद' 
भयंकर अन्धकार (महा भ्रविद्या) हैँ । इस श्रविद्या के कारण ही जीव बारह भ्रवस्थाओरो 
(भवचक्र) में चक्कर काटता रहता हैं । इनको जीव के 'द्वादशाग' कहा गया है । 
“विग्नहव्यावर्तिनी में श्राचार्य नागार्जुन ने 'प्रतीत्य समुत्पाद' को शून्यता' 
के नाम से कहा है। उन्होने उसको दो श्रर्थों में ग्रहण किया है। पहले श्रर्थ के 
अनुसार सभी वस्तुएँ श्रपनी उत्पत्ति के लिए दूसरे हेतु (प्रत्यय) पर निर्भर है । 
'प्रतीत्य समुत्पाद' का दूसरा श्रर्थ क्षरिकता है। श्र्थात प्रत्येक वस्तु या घटना 
करा भर के लिए उत्पन्न होकर नष्ट हो जाती हैं। इस दूसरे भ्रर्थ से यह सिद्ध 
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हुआ कि वस्तुझों का प्रवाह विच्छिन्न है। 'प्रतोत्य समुत्पाद” के उक्त दोनों भ्र्थ 
निष्प्रयोजन नही हैं । यह बुद्ध के भ्रादर्शों के भ्रनुसार हैं। बुद्ध न तो श्रात्मवादी 
थे शौर भौतिकवादी ही । उन्होने प्रात्मवादियो तथा भौतिकवादियों के विरुद्ध, 
वस्तुओ्रों के विच्छिश्न प्रवाह में विश्वास किया हैँ । उन्होने प्रतीत्य (विच्छिन्न) का 
मध्यम मार्ग भ्रपनाया । 

'प्रतीत्य समुत्पाद' का श्रर्थ हैं पराश्चित उत्पादन । अर्थात्‌ सभी वस्तुझों की 
उत्पत्ति दूसरी वस्तुओं पर निर्भर है । इस दृष्टि से इन पराश्नित सत्ता वाली वस्तुगप्रो 
के कर्ता, कर्म, कारण और क्रिया को सिद्ध नहीं किया जा सकता है । जिस प्रकार 
बस्तुश्रो के पराश्चित उत्पाद (प्रतीत्य समुत्पाद) होने से किसी भी वस्तु की सत्ता 
को सिद्ध, अ्रसिद्ध, न सिद्ध श्रौर न भ्रसिद्ध कहा जा सकता हैं उसी भाँति उनके 
कार्य, कारणा, कर्म और कर्त्ता की भी व्यवस्था नहीं हो सकती हैं । 


अनित्यतावाद और क्षणिकवाद 


बुद्ध और परवर्ती बोद्ध दार्शनिको ने वस्तु की सत्ता पर गम्भौर विचार 
करने के पश्चात्‌ यह निष्कर्ष निकाला कि ससार की सभी वस्तुएँ श्रनित्य है । 
किसी वस्तु का अस्तित्व तब है, जब पहले वह श्रनित्य हैं । इस दृष्टि से बाहरी 
स्थल जगत्‌ और श्रान्तरिक सूद्म जगत्‌, दोनों हो ज्षणिक है । बुद्ध का यह दृष्टि- 
कोश, उपनिषदों के आत्मवाद के विपरीत था। आत्मवाद के अनुसार क्षय-क्षर्प 
परिवर्तनशील इस स्थूल जगत्‌ की तह में एक सूक्ष्म तत्त्व है, जिसका नाम श्रात्मा 
है | इसी आत्मवाद को ब्रह्मवाद कहा गया हैं भौर वंदान्त में ब्रह्म का स्वरूप 
सत्‌, चित्‌, तथा आनन्द बताया गया है। इस ब्रह्मवाद तथा श्रात्मवाद के विरोध 
में बुद्ध तथा बौद्ध विवारकों ने अनित्यतावाद एवं ज्ञणिकवाद को प्रतिष्ठा कर 
वेदान्त के सत्‌, चित, आनन्द को क्रमश. अनित्य, दुख और श्रनात्म कहकर 
प्रमान्य घोषित किया । वेदान्त का सत्‌ श्र्थात्‌ नित्य को झनित्य, चित्‌ अर्थात्‌ 
आत्मा को भ्रनात्म और आ्रानन्द श्रर्थात्‌ सुख को दु ख कहकर बुद्ध ने एक नयी 
विचारधारा को जन्म दिया । 
प्रनित्यतावाद 


महापरिनिर्वास्पसूत्र' में लिखा है “जो नित्य तथा स्थायी जान पडता है, 
वह भी नश्वर है, जो महान्‌ दिखायी देता है उसका भी पतन है, जहाँ संयोग 
है वहाँ वियोग भी है; और जहाँ जन्म है वहाँ मृत्यु भी है ।” 'संयुक्तनिकाय' 
में प्रत्येक वस्तु के दो पक्त बताये गये है । 'प्रत्येक वस्तु है” एक पक्ष यह है शौर 
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“प्रत्येक बस्तु नही है” यह दूसरा पक्ष है। ये दोनो पक्ष एकान्तिक है। बुद्ध ने 
इन दोनों के बीच का मार्ग ग्रहस्म किया है । उनका कहना हैं कि जीवन संभूति 
है, भावरूप है। दुनिया की सभी वस्तुएँ अनित्य धर्मों के सघात पर टिकी हैं । 
अतः वे अनित्य हैं। उनमे उत्पाद है, स्थिति है श्लोर निरोध हैं । यहो बुद्ध का 
प्रनित्य सिद्धान्त हैं । 
क्षशिकवाद 

बुद्ध ने जिसको प्रननित्यवाद के नाम से कहा था, बुद्ध के प्नुयायियों ने 
उसको 'क्षशिकवाद' नाम दिया । क्षशिकवाद के अनुसार जिसकी उत्पत्ति हैं उसका 
अवश्य ही विनाश होता है। धाणिकवाद प्रत्येक वस्तु को अनित्य तो मानता है, 
किन्तु वह इससे भी बढकर प्रत्येक वस्तु को सत्ता क्षणभगुर मानता है । 

इसकी पुष्टि मे बौद्ध विचारको ने ब्रनेक तर्क दिये हैं । उनका कहना है कि 
जो वस्तु खरगोश के सीग की भाँति सर्वथा असत्‌ है उससे उत्पक्ति श्लौर विनाश 
की क्रिया का कोई सम्बन्ध नहीं | इसलिए जो वस्तु कार्य उत्पन्न नही कर सकती 
बह श्रसत्‌ हैं और जो वस्तु कार्य उत्पन्न नही कर सकती उसका कोर्ई अस्तित्व 
नही हैं। एक वस्तु में एक समय एक ही कार्य हो सकता हैं, दूसरे क्षण्य दूसरा 
कार्य । एक बीज एक क्षण में एक ही क्रिया उत्पन्न करता है । एक क्षण वह पौधे 
को जन्म देता है तो दूसरे क्षण वह थोडा बढ जाता है । दूसरे क्षण के आने पर 
उसका पहला चज्षण समाप्त हो जाता है। इसका यह श्राशय हुआ कि विकास की 
क्रिया में कोई भी दो क्षण एक ही नही है | इस दृष्टि से कोई भी मनुष्य किन्‍्ही 
दो क्षणों में एक जैसा नहीं रहता है। यही क्ग्णिकबाद का सिद्धान्त है । 

दिड्ताग आदि बौद्धो ने वस्तु को क्षसिषिकता को ताकिक भूमि पर ले जाकर 
यह सिद्ध किया कि वस्तु की स्थिति क्षरियक है । वह उत्पन्न हुई, यही उसका विनाश 
है । उत्पत्ति और विनाश का फल एक ही है (अर्थोत्पक्ष' विनप्ट' इत्येककालः । 
उत्पत्तिविनाशों एककालो) । इस दृष्टि से ससार की प्रत्येक वस्नु जन्म के साथ 
ही मृत्यु को भी बाँधे रहती है। इसलिए प्रिय के प्रति आरसक्ति और अप्रिय के 
प्रति बिराग ये सभी बातें क्षरिक है । किन्लु इसका यह अर्थ नहीं है कि क्षणिक 
होने के भय से जीवन की सभी दिशाओं को सनी समझकर मनुष्य अ्रकमंगय हो 
जाय, बल्कि जीवन के प्रति अधिक सक्रिय गौर निष्ठावान्‌ बनकर वह ने 
वाले क्षण को अपनी रुचि के भ्नुसार उन्नत ब्नाने की चेष्टा करे । 
क्षरि।कबाद की ह्रालोचना 

बोद्धों के क्षशिकवाद का जैनो और वेदान्तियों ने प्रबल खणडन किया है 
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जैनाचार्य हेमचन्द्र ने क्षणिकवाद के विरुद्ध पाँच तर्क उपस्थित किये है। बे है : 

१. कृत प्रणाशा, २. कृत कर्ममोग, ३ भवभग, ४. मोक्षभंग भौर 
४ स्मृतिभग। 

१. कृत प्रस्माशा * कृत प्रणाशा का श्र्थ है कर्म का सर्वथा लोप । यदि 
प्रत्येक व्यक्ति प्रत्येक क्षणा बदलता रहता हैं तो जिस ज्ञण मे जिस व्यक्ति ने जो 
कर्म किया हैं, दूसरे क्षण, दूसरा व्यक्ति हो जाने के कारण वही उस कर्म का 
फल कंसे प्राप्त कर सकता है ? इस दृष्टि से तो कम करने वाला और कर्मफल 
का उपभोकषता, कोई भी न होगा । 

२. कृत कर्मभोग यदि श्रात्मा क्षण-क्षण परिवतंनशील हैं तो किये गये 
कर्मो के फलोपभोग भी परिवर्तित होते रहेगे श्रौर इस प्रकार कर्मभोग की कोई 


स्थिति न रह जायगी । 
३. भवमसग - यदि आत्मा क्षण-क्षण परिवर्तनशील है तो तृष्णाओ के काररण 


प्रशान नष्ट न होगा और इसलिए जीव सतत इस “भवचक्र' में घूमता रहेगा । 

४. सोक्षभंग : क्षरिषकवाद के भ्रनुसार कर्म, व्यक्ति, श्रात्मा श्रादि जब 
क्षगिक है तो दु ख भी ज्ञणिक हैं । अ्रत' उससे छुटकारा पाने का प्रयत्न भी 
व्यर्थ हैं। इस दृष्टि से बुद्ध के चार आर्य सत्य निष्प्रयोजन सिद्ध होते है और 
निर्वाण का सिद्धान्त भी व्यर्थ सिद्ध होता है । 

५. स्मृतिभग . जब कि मनुष्य क्षण-क्षण परिवर्तनशील है तो उसके विगत 
ग्रनुभवों की स्मृति भी क्षरिक होने से क्षण के साथ ही विनुष्त हो जाती हैं। 
इसलिए मन की स्मृति आदि क्रियाओ्रों का कोई प्रयोजन नहीं रह जाता । 
शकराचाय 

१. ज्ञान का अभाव जब कि आत्मा, मन आदि परिवत्तनशील है तब 
प्रवृत्तियाँ भी जिनमे ज्ञान संचित रहता है, परिवर्तनशील होने के कारण, 
मनुष्य में ज्ञान का स्थायित्त नही बना रह सकता। प्रत्यक्ष वस्तु का ज्ञान 
इन्द्रियो से होता हैं । इन्द्रियों द्वाया प्राप्त वह ज्ञान मन ग्रहण करता हैं और मन 
के द्वारा वह आत्मा तक पहुँचता है । श्रात्मा उस ज्ञान को सचित रखता है। 
किन्तु जब इन्द्रिय, मन और आत्मा सभी क्षण्पिक है तो ज्ञान के इस तारतम्य को 
कैसे बनाये रखा जा सकता है ? 

२ कार्यकारण का श्रभाव इसी प्रकार क्षणिकवाद के भ्रनुसार जब एक का रण 
को स्थिति एक ही क्षण है तो उससे कार्य की उत्पत्ति कंसे सम्भव हो सकती है ? 
ऐसी स्थिति में कार्य की उत्पत्ति शुन्‍्य से मानी जाने लगेगी और 'बिना कारण 
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के कर्म की उत्पत्ति” का नया भिद्धान्त स्थापित हो जायगा । इसलिए यदि कारण 
से कार्य की उत्पक्ति मानो जायगी और उसकी स्थिति एवं विनाश पर विश्वास 
किया जायगा तो ज्ञणिकवाद का सिद्धान्त बन हो नहीं सकता है। 

इसलिए ज्षरिषकवाद का सिद्धान्त अनैतिक, अ्रव्यावहारिक और अवैज्ञा- 
निक है । 


अनात्मवाद और पुनर्जन्म 


अनात्वयाद 

बुद्ध दर्शन के जिस प्रतीत्य समुत्पाद और आर्य सत्यों का निरूपगा किया 
गया हैं उसका श्राधार है दुख, अनात्म श्रौर भ्रनित्य । बुद्ध के सतानुसार 
इस दश्यमान जगत्‌ की सभी वस्तुएँ विनाशशील :भअनित्य) है। उनमे एक 
द्वाश। के लिए भी स्थिरता नहीं है । इसके भ्रतिरिकत उनका कहना हैं कि जीव के 
भीतर कोई भी वस्तु ऐसी नहीं है, जिसको हम झात्मा कह सके। रूप, वेदना 
मंज्ञा, संस्कार और विज्ञान--इन पाँचों का सबात हमारा जीवन (शरीर) है । 

बुद्ध के मतानुसार रूप, वेदता, सस्कार, सज्ञा और विज्ञान, जगत्‌ को ये 
सास्स्वरूप श्रेष्ठ वस्तुएँ झनित्य है । श्रनित्य होने के काररप वे दु खप्नद है । यदि 
वे दु खप्द है तो उनके सम्बन्ध में यह सोचना भो कि “यह मेरा है', “यह में हैँ 
तथा “यह मेरी श्रात्मा हैं सर्वथा अनुचित हैं । ज्ञान हों जाने पर इन सभी 
वस्तुओं के वास्तविक अस्तित्व और स्थिति का पता चलता है। 

रूप, वेदना, संज्ञा, संस्कार श्रौर विज्ञान को आत्मा समझता भूल है, क्योकि 
एक तो वे रोग तथा बाधाओं से ग्रस्त हैं श्रौर दूसरे में क्षम्िपिक हैं। इनको 
आत्मा नही कहा जा सकता, वरन्‌ दुख कहा जा सकता है। जब ये वस्लूएँ 
आत्मा नहीं हैं तो इनसे सम्बन्ध रखना ही उचित नहीं है! बुद्ध ने स्पष्ट रूप से 
कहा है कि इनसे मनुष्य जाति का जब कोई कल्यारा सम्भव हो नहीं तो इनके 
ऊहापोह में पडने को आवश्यकता ही क्‍या ? 

इनकी असारता को सिद्ध करने के लिए उन्होंने प्रश्नोत्तर के रूप में इस 
प्रकार कहा 

क्या रूप प्रनित्य है या नित्य ? 

श्रनित्य 

जो अनित्य हैं वह सुख है या दुख २ 

दूख 
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जो चीज भअनित्य है, दु.ख है, विपरिणामी है, क्या उसके विषय में इस प्रकार 

के ब्रिकल्प करना ठीक है कि यह मेरा है, यह मे हैं, यह मेरा भ्रात्मा है ? 

नही 

इसी प्रकार उन्होने बेदना, संज्ञा, संस्कार और विज्ञान के सम्बन्ध मे प्रश्न 
किये और उन सबको अ्रनात्म बताया | 

रूप, वेदना, संस्कार, संज्ञा और विज्ञान इन पाँव स्कंधों के मेल के बने 
हुए इस शरीर का तथा इसमे रहने वाले आत्मा का वास्तविक स्वरूप क्‍या 
है, इसका स्पष्टीकररा इस कथा में किया गया है । 


पाँच स्कन्धो' का संघात (मेल) 

एक बार एक ग्रीक राजा, एक बौद्ध-भिज्षु के पास गया। उस भिक्षु का 
नाम था नागसेन। राजा ने नागसेन से पूछा महाराज, श्राप कहते है कि 
हमारे व्यक्तित्व में कोई वस्तु ऐसी नही हैं, जो स्थिर हो। फिर यह बताइये 
कि वह क्‍या है, जो संघ के सदस्यों को श्राज्ञा देता है, पवित्र जीवन व्यतीत 
करता है, उपासना करता है, निर्वाण प्राप्त करता है और पाप-पुूणय का फल 
भोगता हैं ? आपको संघ का सदस्य नागसेन कहते है । यह नागसेन कौन हैं ? 
क्या शिर के बाल नागसेन है ?' 

भिक्षु ने उत्तर दिया ऐसा नहीं है 

राजा ने कहा क्या ये दाँत, माँस तथा मस्तिष्क ग्रादि नागसेन है ?' 

“नही भिक्ष ने कहा 

राजा का प्रश्त था फिर क्या श्राकार, वेदनाय अथवा सस्कार नागसेन है ?/ 

"नही भिन्नु का फिर भी वही उत्तर था 

“तो क्‍या ये सब वस्तुएँ मिलाकर नागसेन कहलाती हैं । या इनके बाहर की 

कोई वस्तु है, जो नागसेन है ?' 

उत्तर था नहीं 

तो फिर इसका यहू मतलब हुआ कि नागसेन कुछ नहों है। जिसे हभ 

अपने सामने देख रहे है और जिसको हम नागसेन कह रहे है वह कौन है ?' 

भिन्नु ने राजा के प्रश्न का उत्तर नही दिया । उसने राजा से ही भ्रश्न करना 

आरंभ किया । कहा “राजन, क्‍या श्राप पैदल आये है ?' 

“नही, रथ पर' राजा ने कहा 

“फिर तो श्राप जरूर जानते होंगे कि रथ क्या है । क्या यह पताका रथ है ?' 
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भिन्नु ने प्रश्न किया । 

राजा का उत्तर था नहीं 

क्या ये पहिये या यह धुरी रथ है ?' 

'नही! 

'फिर क्‍या ये रस्सियाँ या यह चाबुक रथ हैं ?' 

'तही' 

“तो, क्‍या इनके बाहर कोई चीज है, जो रथ है ?' 

'नहीं' 

अ्रब भिक्षु ने समझाया तो फ्रिर रथ कुछ नहीं है। जिसे हम अपने सामने 
देख रहे हैं श्लोर रथ कह रहे है, यह क्‍या है ?' 

इस पर राजा बोला “इन सब के साथ होने पर ही उसे रथ कहा जाता हैं, 

हात्मन्‌ । 

इस पर भिक्षु नागसेन ने कहा "राजन, तुम ठीक कहते हो । ये सब वस्तुएँ ही 
मिलकर रथ है। इसी प्रकार पाँच स्कंधो के सघात के अ्रतिरिक्त और कुछ नही है! 

कुछ पाश्चात्य विद्वानों ने बुद्ध के इस श्रनात्मवाद पर श्राक्षेप किये हूँ । 
किन्तु उस यूग मे तथा उससे पूर्व आत्मा को जो स्थान दिया गया था वह ब॒द्ध 
के अनात्मवाद से भी अधिक अस्पष्ट था। बुद्ध ने पहले यह कहा गया था कि 
झ्रात्मा बन्ध्य, कूटस्थ तथा नगर द्वार पर खड़े स्तम्भ की तरह हैँ । वह जड़ हैं । 
चार महाभूतो (पृथ्वी, जल, तेज, वायु) से उसका निर्माण हुआ हैं। उसके माँ 
बाप है । शरीर के बाद उसका विनाश हो जाता है । मृत्यु के बाद वह रहता ही 
नही । यह जो आत्मा को अनुभव होता हें भौर जहाँ-जहाँ वह श्रपने भले-बरे 
कर्मों के विधान को अनुभव करता हैं, वहाँ वह शाश्वत हैं, नित्य हैं 
अपरिवर्तनशील है और श्रनन्तकाल तक वसा ही बना रहेगा ! 

बुद्ध ने आत्मा से सम्बन्धित इन परम्परागत लथा सामाजिक सिद्धान्तो पर 
विचार करके यह निष्कर्प निकाला कि शरीरान्त के बाद शब्ात्मा का नाश 
(विच्छेद) हो जाता हैं । बुद्ध ने उक्त वादों से बचकर नैरात्म्यवाद' को ब्रपनाया । 

बुद्ध की मान्यता है कि इस ज्षणभगुर ससार में निर्वाण को छोड़कर सभो 
वस्तुएँ विनाशशील तथा परिवर्तनशील है | हमारी यह काया ही जब ज्ञण्िक है 
तो आत्मा जैसी स्थिर वस्तु उसमे रह हो कैसे सकती है ? 

जन्म-मर्ण्य का प्रश्त लेकर जब किसी ने बुद्ध से प्रश्न किया तो झपने उस 
जिज्ञासु को बुद्ध ने समझाया शरीर हो आत्मा है, ऐसा मानना एक अन्त हैं, 
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झौर शरीर से भिन्न भात्मा है, ऐसा मानना दूसरा भ्रन्त है । में इन दोनो को 
छोडकर मध्यम मार्ग का उपदेश देता हूँ । 

“भ्रविद्या से संस्कार, संस्कार से विज्ञान, विज्ञान से नामरूप, नामरूप से 
घह श्रायतन, छह झायतनो से स्पर्श, स्पर्श से वेदना, बेदना से तृप्णा, तृष्णा से 
उपादान, उपादान से भव, भव से जाति श्रौर जाति (जन्म) से जरा-मरण, यही 
इसका रहस्य है श्लौर यही प्रतीत्य समुत्पाद है ।* 

भावान्‌ बुद्ध को केवल शरीरात्मवाद ही श्रमान्य है, बल्कि सर्वान्तर्यामी, 
नित्य, ध्रूव, शाश्वत, ऐसा प्रनात्मवाद भी उन्हे श्रमान्य हैं । उनके मत से न तो 
आत्मा, शरीर से श्रत्यन्त भिन्न ही हैं और न भात्मा, शरीर-अ्रभिन्न हो । 

बुद्ध ने उच्छेददाद और शाश्वतवाद को अ्तिवादिता को त्यागकर बीच 
का मार्ग श्रपनाते हुए यह सिद्ध किया हैँ कि ससार में दु ख, सुख, कर्म, जन्म, 
मरण, बध, मोक्ष श्रादि सब है, किन्तु इन सब का कोई स्थिर आधार श्रात्मा 
नही हैं । ये श्रवस्थाएँ एक नयी श्रवस्था को पैदाकर फिर नष्ट हो जाती हैं। 
पूर्व का न तो सवंथा उच्छेद होता हैं और न वह नित्य ही है । पूर्व की सारी 
शक्ति उत्तर में हस्तान्तरित हो जाती है, या यो कहना चाहिए कि पूर्व का 
उत्तर में श्रस्तित्व हो जाता हैं । 


पुनर्जन्म 


प्रनात्मवाद को मानते हुए भो बौद्ध विच्ञारकों के मत से पुनर्जन्म का 
सिद्धान्त वास्तविक हैं । पुनर्जन्म का सिद्धान्त जानने के लिए अर वस्तु का जान 
लेना श्रावश्यक हैं, जिसका उचित समाधान प्रतीत्यममृत्पाद श्रौर कर्मबाद के 
प्रसग में क्रिया जा चुका है। पुनर्जन्म का सिद्धान्त वस्तुत' भवचक्र पर आधारित 
हैं । उत्पति-प्रक्रिया हो भवचक है । 

ब॒द्ध ने जरा-मरण के रहस्य को समझ कर चार श्रार्य सत्यो को खोज 
निकाला । इस भवचक्र में उन्होंने दु ख का हेतु 'प्रतीन्‍्य समुत्पाद' के द्वारा स्पष्ट 
किया प्रतीत्य श्र्थात्‌ कार्य के प्रति कारणों के इकट्ठा होने पर और समुत्पाद 
अर्थात्‌ उत्पत्ति | इसका यह श्राशय हैं कि ऐसे कारण कौन-कौन से है, जिनके 
होने पर यह जरा-मरण रूप दू ख उत्पन्न होता है | बुद्ध ने उसके बारह काररण 
गिनाये: १. भ्रविद्या, २ संस्कार, ३. विज्ञान, ४. नामरूप, ५. पडायतन, ६.स्पर्श, 
७. वेदना, ८. तृष्णा, ६. उपादान, १०, भव, ११. जाति और १२. जरा-मरण $ 
इसको “भवचक्र' कहा गया है । 
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ब॒द्ध का कथन है कि जीव का इससे भो पहंले कोई जन्म अ्रवश्य था, जिसके 
कारण मनुष्य श्रनादि काल से शअज्ञान (अविद्या) के भ्रंधकार में पडा हुम्ना है। 
ये जन्मान्तर के बुरे कर्म हो 'संस्कार' हैं। उन कर्मों को भोगने के लिए मनुष्य 
इस जन्म में आया, इसका रहस्य विज्ञान बताता है । जन्म धारण करने के 
बाद मनुष्य को 'नामरूप' श्रर्थात्‌ भौतिक और मानसिक स्वरूप मिले। उसके 
बाद उसमे छह इन्द्रियों का समावेश हुआ झौर उसको 'षडायतन' कहा गया । 
इन्द्रियों के प्राप्त हो जाने पर जीव में बाह्य-जगत्‌ के स्पर्श का आधान हुग्रा, 
जिसके फलस्वरूप उसको 'वेंदना' का अनुभव हुआ । इन्द्रिय तथा विपयो का 
संयोग होने के बाद उसमे 'तृष्णा' का झावान हुआ, जिससे उसकी सुखप्रद वस्तुझ्रो 
के प्रति रुचि हुई | इसी को “उपादान' (ग्रहण करना) या आ्रासक्ति कहा जाता 
हैं । इस प्रकार बह “भव' (संसार) के अच्छे-बुरे कार्यो को ओ्रोर प्रवृत्त हुआ । 
इन कर्मो के परिरषामस्वरूप उसको दूसरे 'जन्म' (जाति) में लिप्त होना पडा 
जिसका परिराम मृत्यु, श्र्थात्‌ जरा-मरण' हैं । 

इस दृष्टि से पुनर्जन्म का सम्बन्ध, भूत, वर्तमान और भविष्य, तीनों कालो 
से हैं। यह भवचक मनोवैज्ञानिक हैं, किन्तु बुद्ध का कहना हैं कि मनुष्य या 
जीव तब तक इस भवचक्र में घूमता रहता है, जब तक उसका वह अज्ञान नष्ट 
न हो जाय, जो तृष्णा का कारण है । 


तवागत के भवचक्र का स्वरूप इस रूप में समझा जा सकता हैं 


अविद्या 
ीवन 
, संस्कार | 2 


विज्ञान 
नामरूप 
. षडायतन 
स्पर्श 

, वेदना 

- तृष्णा 

- उपादान 
. भव 


जाति कि 
१२. जरा-मररण |] भविष्य जीवन 


जन्म-मरण का रहस्य लेकर किसी ने जब बुद्ध से प्रश्त किया तो अपने 
उस जिज्ञासु को तथागत ने समझाया 'शरीर ही ग्रात्मा है, ऐसा मानना एक अन्त 
है भोर श्रात्मा, शरीर से भिन्न है, यह मानना दूसरा अन्त है ।' 


वतंमान जीवन 
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१६७ बौद्ध दर्शन 
कर्मवाद 


प्रतीत्य समुत्पाद के प्रसग में कहा जा चुका हैं कि मनुष्य का वर्तमान 
जीवन, उसकी पृर्ववर्ती भ्रवस्था का ही परिणाम हैं। कर्वाद भी यही 
बताता हैं । एक बार एक शिष्य का सिर फट गया । वह तथागत के पास गया । 
तथागत ने उससे कहा हे श्रहत, इसे ऐसा ही सहन करो । तुम अपने उन 
कर्मों का फल भुगत रहे हो, जिनके कारर तुम्हें दोर्धकाल तक नरक जैसा कष्ट 
सहन करना पडता । इस उक्त के अनुसार बुद्ध ने कर्मो की भवितव्यता को 
बड़ा बलवान्‌ बताया ! 


बौद्ध दर्शन के अनुसार जीव का वर्तमान जीवन, उसके पूर्ववर्ती जीवन के 
कर्मो का परिणाम है और उसके वर्तमान जीवन के कर्म उसके भावी जीवन 
का फल निर्धारित करते है । यह कर्मफल जीव के चरित्र के झनुसार मिलता 
हैं । जैसा कर्म जो करेगा वेसा ही उसको फल मिलेगा । किन्तु यह नहीं समभना 
चाहिए कि जीव कर्मों के ग्रघोन है, बल्कि कर्म उसके अ्रधीन है । वह कर्मों से 
नही बँघा है । उसके वर्तमान चरित्र पर तिर्भर है कि वह अपना भविष्य पापसय 
बनाये या पुएरयमय । यदि मनुष्य कर्मों से बेंधा माना जाय तो ग्रकर्मणयता फंल 
जायगो । कर्मों को करने के लिए व्यक्ति धामिक-जीवन बताया है। दुःखों से 
छुटकारा पाने के लिए वह अच्छे कम॑ करता है। भवचक्र के श्रनुसार कारण- 
कार्य, कं-क्रमफल को श्वूखला अ्रटूट रूप से बनो रहती हैं। जन्म भौर मरण 
उसी के फल है । किन्तु इस भवचक्र से, श्राष्यात्मिकम जीवव बिताते हुए पूर्व 
कर्मो का नाश और पर कर्मो का सचय करके मुक्ति पायो जा सकती हैँ । जन्म- 
मरण का ओआर्त्यान्तक श्रभाव ही 'निर्वाण' हैँ। निर्वाण, ज्ञान की अन्तिम भ्रवस्था 
है । उससे पूर्व कर्मो की श्ठखला श्रज्ञान ओर वासनाओ का कारण हैँ। निर्वाण 
के बाद यह श्ूखला टूट जातो हैं । 


बुद्ध के अनुसार तब पुनर्जन्म नहीं होता । निर्वाण प्राप्ति के बाद कर्म 
और विज्ञान, दोनों नष्ट हो जाते है । 
कर्मवाद और अनात्मवाद 


कर्मवाद तथा प्रतीत्य समुत्याद के सिद्धान्त में बताया गया हैं कि नया जन्म 
पिछले कर्मो का फल हे । किन्तु यदि झ्रात्मा, जो कि जन्मान्तर में व्यक्ति के 
कर्मों का संचय ले जाता है, जब अनित्य हैँ तो फिर जन्मान्तर और कर्म का 


भारतीय दर्दान श्श्द 


सिद्धान्त कैसे बन सकता हैं? बौद्ध दर्शन का क्श्षिकवाद तो झात्मा को झरिििक 
और कर्मान्तर, जन्मान्तर का सिद्धान्त ही समाप्त कर देता है। यदि क्षण-ज्षणष 
श्रलग-अलग प्रात्माश्रों की स्थिति भी मान लो जाय तो एक प्रात्मा मे संचित 
कर्म दूसरे प्रात्मा में किस प्रकार प्रवेश कर सकते है ? 

इसके उत्तर मे बौद्ध विवारकों का कथन है कि यद्यपि भात्मा श्रनित्य है, 
ज्षणिक है, फिर भी वह अपने द्वारा संचित सस्कारो को अगले श्रात्मा में पहुँचा 
देता है। उन्होने दीपक की लौ का उदाहरण देते हुए कहा है कि जिस प्रकार 
दोपक की लौ मे श्रटूट सम्बन्ध होते हुए भी वैसा ही दिखाई देता है, प्रर्थात्‌ 
बिना व्यक्तिक्रम के एक लौ दूसरी लौ को ग्रहण्य कर लेतो है, उसी प्रकार एक 
ग्रात्मा दूसरी आत्मा के सचित सस्फारा को ग्रहण कर लेता है, श्रोर इस तरह 
कमंवाद तथा अनात्मवाद का समन्वय हो जाता हैं । 


विज्ञानवाद और ब्रह्मवाद 


बौद्ध दर्शन का भिद्धान्त 'विज्ञानवाद' के नाम से और शंकर के अद्ठेत वेदान्त 
का सिद्धान्त 'ब्रह्मवाद' के नाम से प्रसिद्ध है। इन दोनों सिद्धास्तों मे कहाँ तक 
एकता शोर कहाँ तक श्रनेकता है, यह जान लेना ग्ावश्यक है । 

बौद्धो के चार दार्शनिक और धाभिक सप्रदाय हुए : माध्यमिक, योगाचार, 
सौत्रान्तिक भ्रौर वेभाषिक | इनमें सौत्रान्तिक और वेभाधिक मत वाले बौद्ध 
विद्वान घट, पट आदि वाह्म पदार्थों का अस्तित्व मानते हैं । उनमे अन्तर यही 
है कि सौत्रान्तिक जहाँ वाह्य अ्र्थों को प्रत्यक्षसिद्ध मानते है, वहाँ वैभाषिक भ्रर्थो 
को प्रत्यक्ष त मानकर अनुमानसिद्ध मानते है । शेष दोनों संप्रदाय वाह्म अर्थो 
को नहीं मानते | माध्यमिक मत शून्यवार्द और योगाचार 'विज्ञानवाद' को 
मानता हूँ । 

विज्ञानवाद के झ्नुसार ज्ञान हो एकमात्र सत्ता है, अर्थों का कोई भ्रस्तित्व 
नही हैं! ये घट-पटादि पदार्थ स्वप्न में देखी गयी वस्तुश्नो के समान केवल कल्पित 
और अ्रमयुकत है । ज्ञान के द्वारा हम व्यावहारिक जगत्‌ के स्वप्नाविष्ट और 
दृष्टिगोचर, दोनो प्रकार के पदार्थों का बोध कर सकते है । ज्ञान के भ्रतिरिक्त 
झ्र्थों का कोई श्रस्तित्व नही है । यह समस्त दृश्यमान जगत स्वप्नवत्‌, कल्पित 
और मिथ्या है । 

शंकर के ब्रह्मवाद के अनुसार इस परिवर्ततशील जगत्‌ का यथार्थ तत्त्व 
“ब्रह्म है । यह जगत्‌ स्वतः कल्पित और अममात्र है। शंकर के भ्रनुसार यह 


१६६ बद्ध दर्हान 


जगत्‌ ब्रह्म का विवर्त है। विवर्त भ्रर्थात्‌ श्रतात्त्विक भ्रन्यथा प्रतीति'; जैसे रज्जु 
में सर्प की प्रतीति । 
शंकर का यह सिद्धान्त और उनसे पूर्व भी गौडपाद तथा 'मारड्क्य उपनिपद्‌ 
की कारिकाओओं में जगत्‌ तथा ब्रद्य का यही दृष्टिकोश्य विवेचित है। शंकर 
का यह जगद्विषयक अ्रभिमत विज्ञानवादी बौद्धों के मतानुसार स्वप्नाविष्ट 
तथा परिकल्पित वस्तुग्नरो के समान अममात्र हैं । उसका कोई श्रस्तित्व नही हैँ । 
इस दृष्टि से बौद्धों के 'विज्ञानवाद'! और शंकर के “ब्रह्मवाद' मे पर्याप्त समानता 
है, यद्यपि दोनो सिद्धान्त एक ही नही है । उनमे कुछ श्रन्तर भी है । बौद्धो 
के विज्ञानवाद के अनुसार सब कुछ ज्ञणिक है, किन्तु शंकर के मतानुसार ब्रह्म 
नित्य हैं । दोनो सिद्धान्तो मे समानता इस बात में है कि बौद्ध विज्ञान के 
अतिरिक्त श्रौर शंकर ्रह्म' के भ्रतिरिक्त किसी भी पदार्थ की सत्ता स्वीकार 
नहीं करते । इन दोनो के समान दृष्टिकोण को लेकर विज्ञान भिक्षु ने पहपुराण' 
का एक श्लोक श्रपने 'साख्यप्रवचनभाष्य' में उद्धतकर शकर को प्रच्छन्न बौद्ध कहा 
हैं । श्लोक हैं 
मायावबादमसच्छास्त्र प्रच्छन्न बौद्धमेव च । 
मय्यंव फथित वेवि कली ब्राह्मरारूपिशा ॥ 
विज्ञानवाद का ज्ञार्ना ही ब्रह्मवाद का ब्रह्म है | यहो इन दोनो सिद्धान्तों 
का निष्कर्ष हैँ । 


निर्वाण 


बुद्ध की दृष्टि स निर्वाण कहते हैं बुभ जाने को । विच्छिन्न प्रवाह के रूप से 
उत्पन्न नामरूप तृष्णा के वशीभूत होकर जो एक जीवन-प्रवाह का रूप धारणकर 
सतत गतिशील हूँ, इसी गति या प्रवाह का सवंधा विच्छेद हो जाना ही “निर्बाश 
हैँ । दीपक मै डाले गये तेल के समाप्त हो जाने पर जैसे दापक बुर जाता है 
उसी प्रकार काम, भोग, पुनर्जन्म और आत्मा के नित्यत्व आदि आखवो के क्षीण 
हो जाने पर झ्रावागमन नष्ट हो जाता है । बुद्ध ने उस श्रवस्था को निर्वाण को 
अवस्था कही है, जहाँ तृष्णा नष्ट हो गयी है श्रौर भोगादि आख्रवो का कोई 
अस्तित्व नही रह गया हैं । 

किन्तु निर्वाण, भ्र्थात्‌ जीव के मर जाने के बाद क्‍या होता है, इसको बुद्ध 
ने इस भ्राशय से कहना छोड दिया है कि जो व्यक्ति श्रतात्मवाद को जान लेता 
है उसके लिए निर्वाण” की उक्त श्रवस्था का जानना शेष नही रह जाता है । 


भारतीय दर्शन २०० 


इस सम्बन्ध में श्रधिक कहना उन्होंने वैसे ही समझा जैसे कि श्रज्ञानी बालकों 
के सामने गूढ़ बातो की व्याख्या करके उन्हे चौंका दिया जाय । इसको उन्होंने 
अ्रव्याकृत' (मकथनीय) के श्रन्तर्गत माना हैं । बुद्ध ने लोक, भनित्य, जीव, शरीर, 
पुनर्जन्म भर निर्वाणा (मुक्ति) के सम्बन्ध मे कहा है कि उन्हें बताने की श्रावश्यकता 
ही नही है। उन्होंने कहा है कि 'मे इन दस अव्याकृतो (अभ्रकथनीयों) के सम्बन्ध 
में कुछ कहना इसलिए उपयुक्त नहीं समझता कि न तो वे ब्रह्मचर्य के लिए 
उपयोगी है, न वेराग्य, न शान्ति, न निर्वाण के लिए ही ।! 

निर्वायय का आशय जीवन की समाप्ति नही; बल्कि जीवन को अ्रनन्त 
शान्ति की अवस्था है । निर्वाण का आशय हैं मृत्यु के बाद स्वथा श्रस्तित्वरहित 
हो जाना । निर्वाण से जो बुभने' का अर्थ लिया जाता है उसका आशय जीवन 
का अन्त” न होकर लोभ, घ॒ग्था, दिसा श्रादि प्रवृत्तियों के बुक जाने से हैँ। जब 
वासनाये बुझ जाती हैँ तो भूत जीवन, भावी जीवन झौर वर्तमान जीवन के जो 
द्वाइश भवचक्र हैं उनकी आत्यन्तिक तिवुत्त हो जातो है। जीवन इन के आराख्रवा 
(नशो) का ठंडा पड जाना ही जीवन का निर्वाण है। इसलिए निर्वाण को 
“सितिभाव की श्रवस्था' कहा गया हैं। जीवन की वह पवित्रता, शाति, शिवत्व 
श्रोर प्रज्ञा की भ्रवस्था हैं । 

राग, ढेंप, घुणा, कर्म भ्रादि बधन के बीज हैं। इन्ही से पूर्व॑जन्म का चक्र 
चलता है । किन्तु बीज का निरोध कर देने से वह पल्‍लवित तथा अकुरित नहीं 
होने पाता । जैसे भूंजे हुए बीज को धरती में बो देने से वह उग नहीं पाता उसी 
प्रकार कर्म-बन्धनों के बीज निरुद्ध हो जाने पर वे फिर नहीं फलते । 

निर्वाणय वस्तुत' नि.श्रेयस, मुक्ति, अमृत, परमानन्द और परम शाति की 
श्रवस्था हैं। वह वर्णनातीत है । वह तर्क और प्रमाण से रहित श्रलौकिकावस्था 
हैं । उस श्रवस्था तक पहुँचने के लिए बौद्ध दर्शन मे आठ मार्ग (भअष्टाग) बताये 
गए है । 

ब्रौद्धों के प्रसिद्ध ग्रथ 'धम्मपद' में कहा गया है कि स्वास्थ्य की प्राप्ति का 
बडा लाभ है, सतोप हो सबसे बडा धन हैं, विश्वास ही सबसे बडा संवधी है 
और निर्वाण ही परम सुख हें' 

श्रारोग्या परमा लाभा सतुट्टि परम घनम्‌ । 
जिस्साम्त परमा जाति निव्वाणं परम सुखस्‌ ॥ 


न्याथ दशन 
(>> >-< (>> <>< 5-5 < 5 < ० < 


के कफ फऔ 


नासक रण 

न्याय दर्शन की मत्ता बहुत प्राचीन है। न्याय दर्शन तर्कवादी दर्शन 
है । तर्कशास्त्र का अस्तित्व बौद्धों से पहले का है। उपनिषद्‌, रामायण, 
महाभारत, 'मनुस्मृति, 'गौतमधर्मंसूत्र', 'प्रथंशास्त्र” श्रौर 'याज्ञवल्क्यस्मृति' 
श्रादि ग्रन्थों में तकशास्त्र को हेतुविद्या, तर्कविद्या, तकशास्त्र, वादविद्या, 
न्यायविद्या, न्यायशास्त्र और प्रमाणशास्त्र आदि अनेक नामों से कहा गया हैं । 
न्याय का एक प्राचीन नाम आन्‍्वीक्षकी भी था। अन्वीक्षा' का श्रर्थ है प्रत्यक्ष 
तथा आगम के द्वारा उपलब्ध ज्ञान या प्रत्यक्ष तथा शब्द के द्वारा उपलब्ध विषय 
का ग्रनु # पश्चात्‌, ईक्षण > भ्रवलोकन करना । श्रत. तर्क के द्वारा किसी विषय 
का अनुसंधान करना ही भन्‍्वीक्षको' है । कौटिल्य के “अर्थशास्त्र मे श्रान्वीक्षको 
की गणना चार विद्याओ में की गयी है गौर उसको सब विद्याओ्रो का प्रदीप, तथा 
सब कर्मो का उपाय और सब घर्मो का श्राशय कहा गया हैं। 'महाभारत' में 
महपि नारद को पचावयवयुक्‍त वाक्य के गुणदोषो का जानने वाला कहा गया हैं 
'पत्चावयवयुक्तस्य वाक्यस्थ गुरादो षविद' । 'महाभारत' के इस प्रमंग की व्याख्या 
श्री सतीशचन्द्र विद्यामूषण' के ग्रन्य (हिस्ट्री ्रॉफ इंडियन लॉजिक, पु० १७) में 
बड़े विस्तार से को गयी हैं । 

न्याय” शब्द का श्र्थ हैं जिसके द्वारा किसी प्रतिपाद्य विषय की सिद्धि को 
जा सके या जिसके द्वारा किसी निश्चित सिद्धान्त पर पहुँचा जा सके” (नोयते 
प्राप्पते विवक्षितार्थसिद्धरनेन इति न्‍्यायः) । इस विवद्धितार्थ की सिद्धि पंचावयव 


वाक्‍्यों से होती हैं । इसी लिए पंचावयव वाक्यों का भ्पर नाम न्याय या न्याय-प्रयोग 
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भो है (पच्थावयवोपेतयाक्यात्मको न्‍्वायः) । ये पंचावयव वाक्य हैं: श्रतिज्ञा, 
हेतु, उदाहरण, उपनय और निगमन । इसके द्वारा प्रतिपाद्य विषय या विवज्चितार्थ 
का सिद्धि का तरोका इस प्रकार हैं : 


१. पर्वत पर भ्रग्नि है प्रतिज्ञा 
२. क्योंकि वहाँ धुआँ है हेतु 
३. जहाँ धुआ्लाँ रहता है, वहाँ श्राग भो रहती है, जैसे रसोईघर उदाहरण 
४. पर्वत पर भी धुम्नाँ है उपनय 
५. इसलिए पव॑त पर श्रग्ति है निगमन 


इस उदाहरण में प्रतिपाद्य त्रियय है (पर्वत पर अ्रग्नि का होना । वह साध्य 
हैं । उसी की सिद्धि उक्त पंचावयक वाक्यों से की गयी हैं । 


न्याय दर्शन के आचार्य और उनकी कृतियाँ 


भारतीय दर्शनों की परम्परा में न्याय दर्शन का क्षेत्र बहुत विस्तृत और 
उसकी ख्याति अ्रधिक है । लगभग विक्रमी पर्व से लेकर आज तक अवाध रूप से 
उसका अध्ययन-प्रध्यापन, तिर्मार और मनन-ग्रनुसधान होता झा रहा हैं । इसे 
पर भी न्याय दर्शव का एक बडा भाग श्रव तक अप्रकाशित ही है । न्याय सूत्रों 
की ठीक रचनातिथि के सम्बन्ध में बहुत विवाद है, किन्तु अ्रधिक विद्वानों का मत 
है कि उनका निर्माण लगभग ४००-५ ० ई० पूर्व में हो चुका था। 

न्याय दर्शन की समृद्धि में गुप्त युग का बडा योग रहा हे । इस युग के न्याय 
सूत्रों पर बृहद्‌ भाष्यं। और वातिक ग्रन्थो का निर्माण हुआ । इस युग में ही न्याय 
सत्रो की दुरूहता को भाष्यकारों ने सुगम बनाया श्रीर इससे न्याय दर्शन की 
लोकप्रियता बढी । 
न्याय दर्गान को दो शाखाएँ 

न्याय दर्शन का समस्त साहित्य दो भागों में विभक्‍त है पदार्थ मीमासा 
(कैटेगोरिस्ट) और प्रमाण मीमासा (एपिस्टेमोलॉजी) । न्याय को पदार्थ मीमासा 
शाखा के प्रवर्तक मह॒षि गौतम हुए, जिनके 'न्यायस्‌त्र' में प्रमाण, प्रमेय, संशय, 
प्रयोजन, दृष्टान्त, सिद्धान्त, भ्रवयव, तर्क, निर्णय, वाद, जल्प, वितराडा, हेत्वाभास, 
छुल, जाति और निग्नहस्थान, इन सोलह पदार्थों का विवेचन हूँ । 

प्रमाण मीमासा का प्रवर्तन मिथिला के प्रसिद्ध नैयायिक गगश उपाध्याय 
(१२ वी शताब्दी) ने 'तत्त्वचिन्तामणि' ग्रन्थ को लिखकर किया । इसमे प्रत्यक्ष, 
अनुमान, उपमान और शब्द, इन चार प्रमाणो का गम्भीर विवेचन किया गया है । 
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पदार्थ मौमासा भौर प्रमाण मीमासा को क्रमशः 'प्राचोन स्याय! और “नव्य 
स्याय' कहते है । 

प्राचीन न्याय का मुख्य लक्ष्य था मुक्ति की उपलब्धि किन्तु नव्य न्याय में 
एकमात्र तर्क को प्रमुखता दी गयी । प्राचीन न्याय के पोडष पदार्थों में भो यद्यपि 
तर्क के लिए स्थान था, किन्तु उसका प्रचलन नव्य न्याय मे भ्रधिक हुआ । श्राज 
नव्य न्याय को ही प्रध्िक श्रपनाया जाता है । 

न्याय तक श्रेणी का दर्शन हैं। उसका पदार्थ-विवेचन और प्रमाणा-विश्लेपण 
बहुत ही वैज्ञानिक ढग का हूँ । उसकी विषय विवेचन-पद्धतति सूछ्म, दुर्गंग और 
नितान्‍्त पारिभाषिक है । जैन-बौद्ध श्राचार्यो से बौद्धिक संघर्ष में अपने पक्ष की 
प्रतिष्ठा करने में नैयायिक्रों ने जिस अद्भुत पारिडत्य का परिचय दिया उसका 
इतिहास हमारे सामने है । 
गौतम 

गौतम के नाम श्रौर स्थितिकाल के सम्बन्ध में बडा मतभंद हैं। 
'पद्मपुराण, स्कत्रपुराण', गावर्वतत्र', निषधचरित” और विश्वनाथ पचानन की 
न्यायसूत्रवृत्ति' मे महा गौतम को न्याय दर्शन का रचयिता बताया गया है। 
उधर '्यायभाष्य ', 'स्यायवातिक', न्यायवातिक तात्पर्य टीका श्रौर न्यागमजरी' 
आदि ग्रन्थों में ्यायसूत्र' को अच्षपाद की कृति बताया गया है । इन दोनों नामों 
के विपरीत भास के प्रतिमा नाटक' में न्‍्याग्रशास्त्र का रचयिता मेंघातिथि का 
उल्लेख किया गया है । इस प्रकार गौतम, श्रक्चयाद और मेघातिथि, ये तीन नाम 
न्यायशास्त्र के साथ जुड़े हें । 

इस सम्बन्ध में अधिक विद्वानों का यही अभिमत है कि गौतम या गोतम 
नाम से दो अलग-मलग व्यक्ति हुए * एक मेघातियि गौतम और दूसरे भ्रक्षपाद 
गौतम । इनमें मेधातिथि गौतम ही न्यायशास्त्र के झ्रादि निर्माता हुए और उनके 
न्यायशास्त्र के प्रतिमस्कर्ता अक्ञपाद गौतम | कर्तभाषा' की भूमिका में आचार्य 
विश्वेश्वर ने विभिन्न इतिहासकारों के भ्रभिमतो का विश्लेषण करके यह निष्कर्ष 
दिया है कि “सबसे पूर्व गोतम (मेधातिथि) के श्रध्यात्म प्रधान 'न्यायसूत्र' की 
रचना हुई। उसके बाद अध्यात्म प्रधान उपनिपदों से अ्रज्षपाद (गोतम) ने 
आन्वीक्षकी से न्‍्यायविद्या को पृथक्‌ करने के लिए उसमे प्रमेय प्रधान स्वरूप के 
स्थान पर प्रमाण प्रधान स्वरूप देकर श्रक्चपाद ने उसका नवीन संस्करण किया, 
और बौद्ध युग में उसमे कुछ प्रक्षेप और परिवर्धन होकर हो न्यायशास्त्र को 
वर्तमान स्वरूप प्राप्त हो सका है ।” 
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मेघातिथि गौतम का स्थान दरभंगा (बिहार) के उत्तर-पूर्व २८ मील की 
दूरी पर एक ऊँचा टीला बताया जाता है, जिसके निकट आज भी एक कुरुड है, 
जिसको कि गौतम ठुशड कहा जाता है। गौतम स्थान' नामक टीले पर आज 
भी चैत्र नवमी को एक मेला लगता है। 

इसी प्रकार भ्रद्चपाद गौतम के स्थान का नाम काटियावाड के निकट 
'प्रभासपत्तन' बताया जाता हैं। 'ब्रह्माएड पुराण” मे लिखा हुआ है कि श्रक्षपाद 
गौतम, शिव के प्रंशभूत सोमशर्मा ब्राह्मण के पृत्र थे। वे प्रभासपत्तन के निवासी 
ओर जातुकर्णी व्यास के समकालीन थे । 

न्यायशास्त्र के श्राधारभूत इन दोनो आचार्यों के स्थतिकाल का ठीक-ठीक 
उल्लेख करना भ्रसम्भव है, किन्तु श्रब॒ तक की खोजो के झ्राधार पर उनका 
श्रानुमानिक समय ६००-४०० ई० पूर्व में रवा जा सकता है। कदाचित्‌ 
मेघातिथि गोतम,, भ्रक्षपाद गौतम से १०० या १५० वर्ष पहले हुए । 
वात्स्यायन 

वात्स्यायन को श्रक्षपाद के *न्यायसत्र' का प्रामाणिक भाष्यकार माता 
जाता है। वात्स्यायन का भाष्य न्यायसूत्रो के ग्र्थोद्धाटन की क॒जी हैँ । हेमचन्द्र 
की 'झभिधानचिन्तामगि में उल्लिखित एक श्लोक के आधार पर कुछ विद्वानों 
ने अर्थशास्त्र' के निर्माता कौटिल्य और भाष्यकार वात्स्यायतन को एक ही 
व्यक्ति माना हैं, जो उचित नही हैं। वात्स्यायन दाक्षिणात्य (कॉची) थे और 
उनका एक नाम पक्चिलस्वामी था, जिसका उल्लेख की वाचस्पति मिश्र की 
न्यायवा्तिक तात्पर्य टीका' के आरम्भ मे किया गया हैं । 

वात्स्यायन ने अभ्रपने भाष्य में पतंजलि के महाभाष्यः और कौटिल्य के 
अ्रथंशास्त्र' से श्रनेक उदाहरण दिये हैँ । इसके भ्रतिरिक्त उन्होंने बौद्ध दार्शनिक 
थ्राचार्य नागार्जुन (३०० ई०) के सिद्धान्तों का भी खराइन किया है। 
वात्स्पायन के श्राक्षेपो का खण्डन किया है बौद्धाचार्य दिद्नाग (५०० ई०) ने । 
ग्रत. वात्स्यायन का समय ४०० ई० में निश्चित हैं। प्रशस्तपाद श्र वात्स्यायन 
लगभग एक हो समय हुए । 
बात्स्यायन के पूर्व का विलुप्त भाष्य 

वात्स्यायन से पूर्व भी नन्‍्यायसूत्रों पर कोई भाष्य लिखा गया था, 
जिसका पता वात्स्यायतल भाष्य के उन स्थलों से चलता है, जहाँ उन्होने 
एक ही सूत्र के दो-दो वैकल्पिक अर्थ किये है। कुछ विद्वानों ने इस 
झाधार पर वात्स्यायन से पहले किसो भाष्य के होने का अनुमान लगाया 
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है, किन्तु इस अनुमान की सिद्धि के लिए कोई प्रामारिफक सामग्री उपलब्ध 
नहीं है । 
उद्योतकर 

बौद्ध दिड्नाग वात्स्यायन भाष्य' का पहला झालोचक था, जिसके तकों 
का खश्डन किया उद्योतकर ने । उसने '“वात्स्यायन भाष्य' पर न्यायवातिक' 
नामक टीका लिखकर उसको प्रस्तावना में श्रपने मन्‍्तव्य को स्पष्ट करते हुए 
कहा 'दिदनाग के कुनर्को द्वारा फैलाये गये झ्ज्ञान को निवृत्ति के लिये प्रस्तुत ग्रन्थ 
का निर्माण किया गया है ।' रेडिल महोदय ने उद्योतकर के 'न्यायवातिक' को 
सर्कशास्त्र का महत्वपूर्ण एवं विश्व-साहित्य की रुयाति का ग्रन्थ माना है । 

उद्योतकर थानेश्वर का निवासी था। वह भारद्वाज गोत्रीय. और पाशपत 
सम्प्रदाय का विद्वान्‌ था । सुबन्धु (६५० ई०) की 'वासवदत्ता' में उद्योतकर का 
उल्लेख होने के कारण और बौद्ध धर्मकीति (७०० ई०) के द्वारा उद्योतकर की 
आलोचना होने के कारण उद्योतकर का स्थितिकाल छठो शताब्दो के श्रन्त में 
निश्चित होता है। 
बौद्ध नेयायिकरों श्रौर वेदिक नेयाथिको का विवाद 

लगभग तीसरी शताब्दी ई० से लेकर नवी शताब्दी ई० तक का समय 
भारतीय दर्शन की चरमोन्नति का समय हैं। इस युग मे बौद्धन्याय श्रौर वैदिक 
स्याय-वैशेषिक, तोनों दर्शन सम्प्रदायों का विशेष रूप से विकास हुआ है | यह युग 
बौद्ध दार्शनिकों ओर वैदिक दार्शनिक्रों के बौद्धिक संघर्ष का युग था। गौतम के 
न्याग्रयृत्र' पर अनेक प्रकार के आजक्षेप करके, इस बौद्धिक प्रतिस्पर्धा और भ्रालोचना- 
प्रत्यालोचना का आरम्भ किया नागार्जुन (३०० ई०) ने । जिनका प्रन्युत्तर दिया 
वात्स्यायन (४०० ई०) ने अपने भाष्य ग्रन्थ में । उसके बाद दिदइनाग (५०० ई०) 
ने नागार्जुन के समर्थन और वात्स्यायन के खगडन में बडी ही प्रामाणिक युक्तियाँ 
प्रस्तुत की । जिनका उत्तर दिया उद्योतकर (६०० ई०) ने 'नन्‍्यायवातिक' लिख 
कर । उद्योतकर का खडन धर्मकीति (७०० ई०) ने '"न्यायविन्दु की रचना 
करके किया ओर उसके बाद “न्यायविन्दु टोका' में धर्मोत्तर (८०० ई०) ने 
दिदनाग तथा धर्मकोति का युक्तियो पर अपनो सहमति को मुहर लगायी। उसके 
बाद वाचस्पति मिश्र (६०० ई०) ने श्रपनी '"न्यायवातिक तात्पर्य टीका में 
बोद्धों का भरपूर विरोध करके न्याय वेशेषिक की सत्ता को पारिडत्य के साथ 
प्रतिष्ठित किया । उसके बाद वाचस्पति मिश्र के अनुकरण कर जयन्त तथा 
उदयन ने दसवी शताब्दी में न्याय वैषेशिक का अ्रच्छा विकास किया । 
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वाचस्पति सिथ् 

बाचस्पति मिश्र भारतोय दर्शन के उज्बल रत्न है। वे अद्भुत प्रतिभा के 
विद्वान थे। सभी शास्त्रो पर उनका समान श्रधिकार था। ऐसा कोई भी दर्शन 
सम्प्रदाय नही है, जिस पर उन्होने ग्रन्य न लिखा हो। इसलिए उनका उल्लेख 
सभी दर्शनों में किया गया है। विषय को दृष्टि से उनके ग्रन्थों की नामावली 
इस प्रकार है . 


न्याय न्यायवातिकतात्पर्य टीका, न्‍्यायसूत्री निबन्ध 

साँख्य साँख्यतत्त्व कौम॒ुदी, युक्तिदीपिका (प्रप्राप्य) 

योग तत्त्ववेशारदी (व्यास भाष्य पर) 

मीमासा न्‍्यायकरिणका, तत्त्वविन्दु 

येदान्त भामती, तत्त्वसमीज्षा या ब्रह्मतत्व समीक्षा, ब्रह्मसिद्धि, 


वेदान्ततत्त्व कौमुदी (अ्रन्त के तीनो ग्रन्थ अप्राप्य) 
जयन्त भट्ट 


जयन्त भद्ठ भी वाचस्पति मिश्र के समकालीन अथवा उनसे कुछ बाद में 
हुए। जयन्त भट्ट के पुत्र अ्रभिनन्‍्द के 'कादम्वरी कथासार' में लिखा हुआ है कि 
जयन्त के प्रपितामढ़ शक्तिस्वामी काश्मीर के राजा ललितादित्य मुक्तापीड 
के मंत्री थे। मकतापीड का समय ७२४-७६० ई० है। इस दृष्टि से जयन्त 
का स्थितिकाल € वी शताब्दी के श्रन्त मे या १० वी शताब्दी के झादि में होना 
चाहिए । किन्तु वाचस्पति मिश्र की 'न्यायकग्पिका' की प्रस्तावना में न्‍्यायमंजरी' 
के कर्ता जयन्त को अश्रपना गुरु मानकर नमस्कार किया हैं । श्लोक है 
भ्रज्ञानतिमिरशसनों परदसनों न्‍्यायमठझजरीं रुच्िरा : 
प्रसवित्र  प्रभवित्र. विद्यातरवे गुरबे नमः ।॥| 
इस दृष्टि से जयन्त भट्ट का समय वाचस्पति मिश्र से पहले या उनके 
समकालीन टहरता हैं । 
न्यायमजरी' न्यायदर्शन की प्रौढ एवं पाणिडत्यपूर्ण कृति है। हाल ही में 
सरस्वती भवन सीरीज से प्रकाशित भावसवज्ञ के 'न्यायसार' पर 'न्‍्यायकलिका 
नामक टीका को भी जयन्त की रचना कहा जाता हैं। 
भावसर्यंश 
भावसवंज्ञ, जयन्त की कोटि के विद्वान थे। उनका स्थितिकाल नवम 
शताब्दी के झ्न्त में या दशवी शताब्दी के आदि में था। जिस प्रकार बैशेषिक 
दर्शन में शिवादित्य को प्रकरण भ्रन्थो का प्रवर्तकक कहा गया है उसी प्रकार 
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भावसतवज्ञ ने भी न्याय दर्शन मे सर्वप्रथम न्यायसार” नामक प्रकरण प्रन्थ लिखा । 
यह ग्रन्थ विशुद्ध प्रमाणवाद पर लिखा गया और जिसको श्राधार मानकर श्रागे 
गंगेश उपाध्याय ने नव्य न्याय की प्रतिष्ठा की। यह ग्रन्थ इतना सम्मानित हुआा 
कि हरिभट्ट के षड़दर्शन समुच्चय' के टीकाकार गुणरत्न के कथनानुसार जिस पर 
१८ टीकाएँ लिखी गयी । इनमे 'न्यायभूपण! या भूषण! नामक टीका का विशेष 
महत्व है । इस टोका को रत्नकोति ( १० वी श० ) ने श्रपनी आपोहमसिद्धि' मे 
जयन्त के नाम से ही उद्धृत किया है । 
उदयनाचार्य 
न्याय वैशेषिक के क्षेत्र में उदयनाचार्य का मुख्य स्थान है । वे मंथिल थे 
और दरभगा के श्रन्तर्गत करियन नामक गाँव इनका जन्मस्थान बताया जाता 
है । इन दोनो दर्शन सम्प्रदायो पर अलग-ञ्नलग और सयुकक्‍त रूप से जितने 
ग्रन्थ इन्होंने लिखे उतने किसी ने नहीं । वाचस्पति सिश्र के बाद इन्हीं का 
स्थान साना जाता हैँ । इनका समय दशवी शताब्दी के अन्त में बैठता हैं, 
जैसा कि “लक्षणावली” की पुष्पिका में उन्होंने उसका समाप्तिकाल ६०६ 
शकाब्द ( &८४ ई० ) स्वयं ही लिखा है। इनके ग्रन्थों की नामावली इस 
प्रकार है * 
न्पाय स्यायवातिक तात्पर्य टीका परिशद्धि (वाचस्पति मिश्र 
की न्‍्यायवातिक तात्पर्य टीका की उप टीका), च्याश 
परिशिष्ट या ( प्रवोधसिद्धि 
वैशेधिक किरणावली (प्रशस्तपाद भाष्य की टीका), लक्षण्ावली 
(प्रक्रिया ग्रन्थ) 
स्याय-वैशेषिक न्याय कुसुमाजलि, प्रात्मतत्त्व विवेक (या बौद्धाधिकार) 
गंगेश उपाध्याय 
गंगेश उपाध्याय को नव्य न्‍्याय का जनक माना जाता है। नव्य न्‍्याथ 
की प्रतिष्ठा यद्यपि दसवी शताब्दी मे उदयन, जयन्त और भावसचंज्ञ के हारा हो 
चुकी थी और ग्यारहवी-बारहवी शताब्दी में वरदराज की 'ताकिकरक्षा' तथा केशव 
सिश्र को 'तर्कभापा' मे उसका भ्रधिक परिमार्जित रूप सामने श्राया; फिर भी 
न्याय दर्शन के कछोत्र में इस परिवर्तित विचारधारा के प्रवर्तक गंगेश उपाध्याय को 
ही माना जाता हैं । 
गंगेश उपाध्याय मिथिला में हुए । प्राचीन काल में मिथिला का बडा महत्व 
रहा है । न्याय दर्शन तो वस्तुत मिथिला की हो देन है । गौतम, वाचस्पति मिश्र 
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उदयन, पक्चाधर मिश्र, रुद्रदत्त श्रौर शंकर मिश्र श्रादि विद्वान्‌ वही पैदा हुए | इस 
परम्परा में गगेश का नाम उल्लेखनीय है । 

गंगेश उपाध्याय ने भावसर्वज्ञ की शैली पर प्रत्यक्ष, श्रनुमान, उपमान और 
शब्द इन चार प्रकार के प्रमाणो की गम्भीर व्याख्या अपने पाणिडत्ययूर्ण ग्रन्थ 
'तत््वचिन्तामणि' में की । यह नव्य न्याय का प्राधारभूत ग्रन्थ प्रत्यक्ष, अनुमान, 
शब्द श्रौर उपमान इन चार खराडो में विभाजित है और उसमे प्रामाण्यवाद, 
प्रत्यक्षकरणवाद, मनो5शुतत्त्ववाद तथा व्याप्तिग्रहोपाद श्रादि नवीन विषयों पर 
गहन विचार किया गया है। इस ग्रन्थ के द्वारा प्राचीन न्याय का पदार्थशास्त्र 
नवीन न्याय के प्रमाणशास्त्र के नाम से कहा गया और न केवल विषय को दृष्टि 
से भ्रपितु भाषा, शैली की दृष्टि से भी सर्वथा नवीनोकरण हुआ । 

इस नव्य न्याय के प्रवर्तक ग्रन्थ पर लिखी गयी श्रनेक टीकाएँ श्रौर उपटीकाएँ 
उसकी उपयोगिता एवं प्रामाणिकता को प्रकट करती है । इन टीकाओं में वर्धभान 
उपाध्याय (१३ वी श०) का 'प्रकाश', पच्चत्र मिश्र (१३ वी श०) का 'आलोक', 
वासुदेव सार्वभौम (१५०० ई०) की ततत्त्वचिन्तामण व्याख्या श्रौर रघनाथ 
शिरोमणि (१६०० ई०) की 'दीोधिति' प्रमुख है । 

गगेश द्वारा प्रवतित न्याय की नवीन विचारधारा के समर्थक अनेक विहान्‌ 
मिथिला में हुए । उनमे वर्धभान उपाध्याय और पक्षधर मिश्र का नाम उल्लेखनोय 
है । 
यर्बभान उपाध्याय 

वर्धमान, गंगश उपाध्याय के पुत्र और नव्य न्याय के उद्भट विहान्‌ थे । 
अपने पिता द्वारा प्रवतित सिद्धान्तों की व्याख्या उन्होंने 'तत्त्वचिन्तामरि। की 
“प्रकाश नामक टीका को लिखकर की । इसके अतिरिक्त उन्होंने उदयन की 
न्यायवालिक तात्पर्य टीका परिशुद्धि ' पर न्याय निबन्ध प्रकाश, कुसुमाजलि' 
पर 'कुसुमाजलिप्रकाश', वलल्‍लभाचार्य की “न्याय लीलावती' पर "न्याय लीलावती 
प्रकाश  ( लीलावती कप्ठाभरणख) और श्रीहर्ष के 'खशइनखगडखाद्र पर 
“वणडनखराडखाद्यप्रकाश' आदि टोकाएँ लिखी । 
केशव मिश्र 

केशव मिश्र नव्य न्याय की मैंथिल शाखा के नैयाथिक थे । उनके पिता का 
ताम बलभद्र था। उनके बडे भाई पद्मताभ मिश्र न्याय और वैशेषिक के प्रख्यात 
विद्वानू थे। उनके गुरु कानाम गोवर्द्धन मिश्र था। केशव मिश्र १३ वी 
शताब्दी के उत्तरा्ध में हुए । 
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न्याय के क्षेत्र में केशव मिश्र के 'तकंभाषा' की बड़ी ही लोकप्रियता हैं । 
इस ग्रन्थ पर १३ वी शताब्दी से लेकर १८ वी शताब्दी तक लगभग १४ टीकाएँ 
लिखी गयीं । 
पक्षधर मिश्र (जयदेव) 

नव्य न्याय के ज्षेत्र में दूसरे मैथिल विद्वान्‌ पक्तघर मिश्र हुए, जिनका 
वास्तविक नाम जयदेव मिश्र था । पक्षधर इनका इसलिए नामकरण हुआ कि 
ये जिस पच्त को लेते थे उसको बिना सिद्ध किये नहीं छोड़ते थे। ये १३ वी 
शताब्दी में हुए । 

इन्होने 'तत्त्वचिन्तामण्थि' पर मश्यालोक' नामक पारिडत्यपूर्ण व्याख्या लिखी । 
इनका लिखा हुआ प'प्रमम्नराधव नाटक भो प्रसिद्ध है। रुचिदत्त इन्ही के शिष्य 
थे, जिन्होंने वर्धभान के 'कुसुमाजलि प्रकाश पर 'मकरन्द” नामक टीका लिखों । 
वासुदेव सावंभौम श्रौर रघुनाथ शिरोमणि इन्ही की शिष्य परम्परा के विख्यात 
विद्वान थे, जिन्हाने बंगाल में नव्य न्याय की प्रतिष्ठाकर उनके नाम को उजागर 
क्रिया । इन दोनों विद्वानों द्वारा बंगाल में प्रवत्तित नव्य न्याय की शाखा को श्राज 
“नवद्वीप' या "नदिया की नव्य नैयायिको की स्व्रतत शाखा के रूप में कहा जाता हैं । 


नवद्वीप के नेयायिक 


ग्रद्मयपि यगेश द्वारा नन्य न्याय का जन्म मिथिला में हुआ और वर्घमान, 
पत्ञचर आदि विद्वानों ने उसका झअनुवर्तन किया, फिर भी उसके भावों विकास 
का श्रेय बंगाल (नदिया) के नेयायिकों को है । नदिया में नव्य न्याय की यह 
परम्परा १६ वी से १७ वी शताब्दी, एक सौ वर्ष तक अटूट रूप में बनी रही । 
नव्य न्याय का यह काल 'स्वर्गय॒ग' के नाम में कहा जाता हे । 

मिथिला से नव्य न्याय की यह ज्ञानथातों बंगाल में किस प्रक्रार प्रविष्ट हुई, 
इसकी भी एक रोचक कथा बतापी जातो हे । इस सम्बन्ध में कहा जाता हैं कि 
मिथिला के तत्कालीन विद्वदृवर्ग को इसका बडा गौरव श्रौर ध्यान था कि 
नव्य न्याय का कोई भी अध्येता मिथिला में आकर हो उसका ज्ञावार्जन करे। 
नज्य न्याय की जितनी भो कृतियाँ हस्तलेखों के रूप में विद्यमान थी उन पर 
कड़ी दृष्टि रखी जातो किन तो वे बाहर जाने पावे और न हो उनकी 
प्रतिलिपि करने दी जाय । पक्षधर मिश्र की शिष्य परम्परा में वासुदेव 
सावंसोम ने मिथिला में रहकर नव्य न्याय का अध्ययन किया भर तत्सम्बन्धी 
समस्त प्रामारिक ग्रन्थों को कराठस्थ कर वे अपने घर नदिया गये । बहाँ 
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जाकर उन्होंने कणट्स्थ ग्रन्थो को लिपिबद्ध किया और तदन्‍्तर बंगाल में नव्य 
न्याय की प्रतिष्ठा की । 
वासुदेव सार्वभौम 

जैसा कि ऊपर निर्देश किया जा चुका है, वासुदेव सार्वभौम नदिया 
(नवद्रीप, बंगाल) के निवासी थे । मिथिला मे आकर उन्होने नव्य न्याय का 
श्रध्ययन किया और बाद में बगाल वापिस श्राकर वहाँ एक विद्यापीठ को स्थापना 
की । इनका स्थितिकाल १४ वी शताब्दी का अन्तिम भाग है। इनके द्वारा स्थापित 
नवद्वीप का यह विद्यापीठ बहुत ही प्रसिद्ध हुआ और अपने युग में वह नव्य न्याय 
के अ्रध्यपन का एकमात्र केन्द्र सिद्ध हुआ । वासुदेव सार्वभौम ने 'तत्वचिन्तामणि 
व्यास्या' नामक ग्रन्थ लिखा, किन्तु उनकी ख्याति बंगाल में नव्ब न्याय के 
विद्यापीठ को स्थापित करने और पअनेक सुग्रोग्य ' शिष्यों को पैदा करने में श्रधिक 
है । रघुनन्दन, कृष्णानन्द झ्औौर रघुनाथ शिरोमणि श्रादि उन्ही के शिष्य थे | 
चेतन्य महाप्रभु को भी इन्हीं का शिष्य बताया जाता है । 
शधुनाथ शिरोमरि 

नज्य न्याय के ज्षेत्र में ख्याति एवं पाणिडत्य की दृष्टि से गंगेश उपाध्याय के 
बाद रघुनाथ शिरोमरि का नाम श्राता हैं । ये अदुभुव ताकिक थे और 
इनके इसी अदभुत पारिडत्य के कारण सवद्वीप के ब्रिद्वत्ममाज ने इन्हें 
“तकंशिरोमणि' की उपाधि से सम्मानित किया था। इनका जन्म १४७७ ई० को 
नदिया में हुआ था । इन्होंने पत्थर मिश्र के 'तत्त्वचिन्तामर्गि मगयालोक पर 
'मंगयालोकदीधिति' नाम से एक टीका लिखकर नव्य न्याय के क्षेत्र में युग 
परिवर्त्तन किया । यह टीका ग्रन्थ दोचिति' नाम से प्रसिद्ध है और इसका मौलिक 
महत्त्व है । बाद में नैधायिकों ने इसी टीका ग्रन्थ पर टीकाएँ लिखी । 
सथुरानाथ तकंबागीश 

ये रघुनाथ तर्कशिरोमर्पि के शिष्य थे। इनका स्थितिकाल १६ वी शताब्दी 
हैं । इन्होंने 'तत्त्वचिन्तामणि' पर और 'दीर्धिति पर दो टीकाएँ लिखी, जो 
'माथुरी नाम से प्रसिद्ध है । 
जगदीश भट्टाचार्य 

नवद्वीप के नेयायिको में जगदीश भट्टाचार्य का महत्वपूर्ण स्थान है। ये 
१७ वी शत्ताब्दी में हुए। इन्होंने 'दीधिति' पर एक टीका लिखो, जो जागदीशी' 
नाम से विख्यात हैं । इसके श्रतिरिक्त शब्दशक्ति पर लिखी हुई इनकी 
“शब्दशक्ति प्रकाशिका' नामक कृति इनके मौलिक पारिडत्य का परिचय देती 
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है । प्रशस्तपाद के भाष्य पर इन्होने 'भाष्यसूक्ति' टीका लिखी । इसका 'तर्कामृता 
भौर इनके श्रनेकों स्फुट निबन्ध भी इनके पाणिडत्य के सूचक है । 
गवाधर भट्टाचार्य 

नव्य न्याय के क्षेत्र में जगदीश भट्टाचार्य के बाद गदाघर भट्टाचार्य का नाम 
एक महारथी के रूप में स्मरण किया जाता हैं । इनका समय भी १८वीं शताब्दी 
था। इन्होंने दीधिति” पर बृहत्‌ व्याख्या लिखी, जो 'गादाधरी' के नाम से 
प्रसिद्ध हैं। नव्य न्याय के केत्र में 'जागदीशी और 'गादाधरी का बडा ही 
समान एवं प्रचलन हैं | इस टोका के ग्रतिरिक्त उन्होंने उदयन के 'आ्रात्मतत्त्वविवेक' 
पर टीका और “तत्त्वचितामरिण के प्रमुख अंशो पर 'मुलगादाधरी' नामक व्याख्या 
लिखो । इसके अतिरिक्त इन्होने “व्युत्पत्तिवाद', 'शक्तिवाद' श्रादि अनेक निबन्ध 
भी लिखे । 

नव्य न्याय के अन्य आचार्य 

यद्यपि १५वी शताब्दी के अन्त में बगाल का विद्यापीठ स्थापित होकर नव्य 
न्याय का एकमात्र केन्द्र बना हुआ था, फिर भी इस बीच सिथिला और देश 
के प्रन्य मागों में भी नव्य न्याय की दिशा में निरन्तर कार्य हो रहा था। इस 
प्रकार के विद्वानों में शकरमिश्र, विश्वनाथ पंचानन श्रौर अ्रन्नंभट्ट का नाम 
उल्लेखनीय हैं । इन्हे नव्य-न्याथ के नवीनयुग का प्रमुख टीकाकार भी माना 
जाता हैं । 
इांंकर मिश्र 

शंकर मिश्र मैथिल ब्राह्मण थे । मिथिला मे वे अयाची मिश्र के नाम से 
विख्यात है और उनके इस नाम के मूल में एक मनोरजक कथा भी हैं । उनके 
पिता भवनाथ मिश्र न्याय के प्रकाराड विद्वान थे। शकार मिश्र का स्थितिकाल 
१५वीं शताब्दी था। उन्होंने 'जागदीशी टीका” और “वैशैपिकसूत्र” पर “उपस्कर' 
नामक टीका बडी ही सरल भाषा में लिखी हैँ । ये टीकार्यें छात्रोपयोगी दृष्टि 
से बड़ी लोकप्रिय है । 
विश्वताथ पचानन 

ये बगीय ब्राह्मण थे श्रोर १७वी श० में हुए। उन्होने न्यायसूत्रवृत्ति', 
“भाषा परिच्छेद” या 'कारिकावली' और उसकी टीका “सिद्धान्त-मुक्तावलो' श्रादि 
ग्रन्थ लिखें । इनके ये ग्रन्थ छात्रोपयोगी श्र बहुप्रचलित है । 
प्रस्तभट्ट 

ये दक्षिणात्य थे । इनकी लोकप्रिय कृति 'तर्कसंग्रह'ः का कई दृष्टि 
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से महत्त्व है । वास्तव में पिछले २५०-३०० वर्षों से विश्वनाथ पंचानन की 
न्यायसिद्धान्त मुक्तावली' और भ्रन्न भट्ट के 'तकंसंग्रह'! की जितनी ख्याति रही है 
उत्तनी किसी भ्रन्य ग्रन्य की नहीं । ये दोनों कृतियाँ न्याय में प्रविष्ट होने वाले 
विद्यार्थी के लिए कुडिजयाँ हैं| दोनों ही सरल, सुगम और सुबोध है। 'तकसंग्रह' 
पर ग्रन्थकर्ता की 'तकसंग्रहदोपिका' नामक टोका भी है। इसके अ्रतिरिक्‍त श्रन्तंभद 
ने पक्तधर मिश्र के 'मण्यालोक' पर 'सिद्धाौ्॒जन” नामक पाणिडत्यपूर्णा टीका भी 
लिखी है । 
न्यायसृत्र 

गौतम का न्यायसूत्र' न्‍्यायदर्शन का आधार है । इसकी विषय-सामग्री पाँच 
भ्रध्यायों में विभकत है श्र प्रत्येक अध्याय में दो-दो आहल्लिक (खण्ड) हैं । 

प्रथम भ्रष्याय में न्‍्याय के सोलह पदार्थों का नाम-निर्देश करने के उपरान्त 
प्रत्यक्ष आदि चार प्रमाणों का विवेचन, आत्मा, शरीर श्ादि बारह प्रकार के 
प्रमेयो का निरूपण, फिर संशय, प्रयोजन दृष्टान्त झौर सबंतंत्र, प्रतितंत्र श्रादि 
चार प्रकार के मिद्धान्तों की व्याख्या, उसके बाद प्रतिज्ञा, हेतु, उदाहरण, उपनय, 
निगमन, तर्क, निर्राय का विवेचन, भश्रौर श्रस्त मे बाद, जल्प, वितण्डा, हेत्वाभास, 
त्रिविध छल, जाति तथा श्रन्त में निग्रहस्थान पर प्रकाश डाना गया है । 

दूमरा भ्रध्याय श्रधिक तकंपूर्ण हैं । उसमें संशय, प्रमाणचतुष्टय, प्रत्यक्ष, 
अनुमान, उपमान, शब्द, व्यक्ति, आकृति श्रोर जाति के सम्बन्ध में पूर्वपत्ष की 
शकाओं तथा भ्राक्षेपो का युक्तियुक्त समाधान करके न्याय के पदच्च को अधिक 


मजबूत बनाया गया है । 
तीसरे अध्याय में आत्मा आदि बारह प्रमेयो का विस्तार से विवेचन किया 


गया हैं । उसमें नास्तिकवादी विचारकों के इन्द्रियचेतन्यवाद और शरीरात्मवाद 
का खणडन करके श्रात्मा के नित्यत्त्व तथा इन्द्रिय एवं विषयों की नि सारता का 


प्रतिपादन किया गया हैं । 
चौथे श्रध्याय मे प्रवृत्ति तथा दोष का विवेचन, जन्मान्तर का सिद्धान्त, 


दू ख एवं मोक्च और अवयव-अवयवी झ्रादि विषयों का निरूपण किया गया है । 
पाँचवें अ्रध्याय का विषय चौबीस प्रकार की जाति के प्रभेदों श्लौर बाईस 


प्रकार के निग्रहस्थान के लक्षण निर्धारित करके उनके स्वरूप को समभाया 
गया । 
इस प्रकार यदि नन्‍्यासूत्र' के उक्त पाँच अध्यायो की सामग्री को विषयक्रम 


से विभकत किया जाय तो उसको चार प्रमुख भागों में रखा जा सकता है । पहले 
भाग में प्रमाण सम्बन्धी विवेचन, दुसरे भाग मे भोतिक जगत्‌ का स्वरूप, तीसरे 
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भाग से प्रात्मा तथा मोक्ष का निरूपण और चौथे भाग में ईश्वर-सम्वन्धी विचारों 
को व्खझा ज रवता है 


पदार्थ परिचय 

दर्शन के प्रत्येक सम्प्रदाय मे अपनी-अपनी दृष्टि से जगत जीव, झात्मा, 
परमात्मा, मोक्ष और जन्मान्तर आदि के सम्बन्ध में अनेक प्रकार से विचार 
किया गया हैं। सभी दर्शनो का अन्तिम लक्ष्य हैँ नि.श्रेयस की प्राप्ति । 
सभी दर्शनों ने इस नि.श्रयस की प्राप्ति के लिए अलग-अलण साधन और 
उपाय बताये है। न्याय दर्शन के झ्राधारभूत ग्रन्थ, गौतम के '्यायसूत्र' में इस 
नि श्रेयसिद्धि के लिए सोलह उपाय, जिन्हें पदार्थों” की सज्ञा दी गयी है, बताये 
हैं । वे सोलह पदार्थ हैं: (१) प्रमाण, (२) प्रमेय, (३) सशय, (४) प्रयोजन, 
(५) अवयव, (६) दृष्टान्त, (७) सिद्धान्त, (५) तक, (€) निर्णय, (१०) वाद, 
(११) जल्प, (१९) वितरडा, (१३) हेत्वाभास, (१४) छल, (१५) जाति और 
(१६) निग्रहस्थान। 


(१) 
प्रमाण विचार 


ज्ञान का रबरूप श्रौर उसके भेद 

प्रमाण-विचार से पहले हमे यह जान लेना चाहिए कि ज्ञान का स्वरूप 
क्या हैं । ऊपर जिन सोनह पदार्थों को गिनाया गया है उनका ज्ञान प्राप्त करने 
सेही निश्ययस की प्राप्ति होती है। जिस प्रकार दीपक के प्रकाश से हम 
घट, पट आदि वस्तुश्नो को पहचानने में समर्थ होते हैं उसी प्रकार ज्ञान के 
श्रालोक से ही पदार्थों के वास्तविक स्वरूप का बोध होता है । 

ज्ञान के प्रमुख दो भेद है ' प्रमा और श्रप्रमा। यथार्थ ज्ञान को प्रमा 
(प्रभ्ित) कहते हैं (यदर्थ विज्ञान सा प्रमा) । भ्र्थात्‌ जो वस्तु जैसी है उसको 
ठीक वैसी ही समभना प्रमा' हैं। इसके विपरीत किसी वस्तु को भ्रमवश या 
प्रज्ञानवश दसरी तरह की समभना “अप्रमा' है। उदाहरण के लिए सं को सर्प 
समझना और सीपी को सीपी समझना प्रमा' हैं और रस्सी को सर्प समझना 
झौर सीपी में चाँदी का भ्रम होना 'अ्रप्रमा' हैं। संक्षेप में यथार्थज्ञान को 'प्रमा 
तथा शअ्रयथार्थ ज्ञान को 'अप्रमा' कहते है । 

प्रमा के चार प्रभेद है : प्रत्यक्ष, श्रनुमिति, उपमिति और शब्द । इसी प्रकार 
प्रप्रमा के भी चार प्रभेद है स्मृति, सयम, अ्म और तर्क । प्रमा के प्रभेदो का 
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विवेचन श्ागे किया जायगा। भ्रप्रमा का पहला प्रभेद स्मृति है । किसी बीतो 
हुई वस्तु या घटना के अनुभव पर आधारित ज्ञान स्मृति कहलाता है, जो 
यथार्थ ज्ञान नही है | यदि यह भनुभव यथार्थ होता है तो स्मृति” भी यथार्थ होती 
है भौर यदि अनुभव पश्रयथार्थ होता है तो स्मृति” भी भ्रयथार्थ होती है । स्मृति 
को यथार्थ ज्ञान इसलिए भो नहीं माना जाता क्योकि उससे कोई नया ज्ञान नहीं 
होता, बीते हुए अनुभव की पुनयावृत्तिमात्र होती है। 'संशय' ज्ञान सदिग्ध 
कोटि का होने से 'प्रमा' नही कहलाता । 'अ्रम' में (संशय नहीं होता श्रौर उसका 
प्रत्यक्ष भी होता है, किन्तु उससे विषय की यथार्थता प्रकट नहीं होती है । तर्क 
के द्वारा भी वस्तुओं के यथार्थ रूप की जानकारी नहीं हो सकती हैँ । तक से 
प्रनुमानित ज्ञान की पुष्टि भले ही हो सकतो है, यथार्थ ज्ञान उससे भी प्राप्त नहीं 
किया जा सकता है । 


झञान का प्राधार े 
ऊपर हमने जिसको यथार्थ ज्ञान ( प्रमाया प्रमाण ) कहा है उसकी 


पूर्ण जानकारी “प्रमाता' और “प्रमेघ. के विना नहीं हो सकती है। ज्ञान 
(प्रमाण) की ग्रपज्ञा के लिए चेतन व्यक्ति की श्रावश्यकता हैं। उसो को 
ज्ञाता' प्रपवा 'प्रमाता' कहा जाता है। ज्ञान का आधार होता है विषय, उसी 
को प्रमेयँ कहा जाता है (योउर्थ: तत्त्वत. प्रमोयते तत्प्रमेषम)। ज्ञेय (प्रमाता) 
झ्ौर विपय (प्रमेय) के बिना ज्ञान का होना सभव नहीं है। घट, पट, श्रश्व 
आदि प्रमंय हैं| उदाहरण के लिए श्रापके भागे अश्व खडा है। इस अश्व को 
आप तभी अश्व समभेगे, जब कि आप, अ्रश्व शौर देखना, ये तीनों हेतु एक साथ 
उपस्थित हो । आप 'प्रमाता' है, भ्रश्व 'प्रमेयँ है और देखना “प्रमाण' हे । ये 
तीनो प्रमा (ज्ञान) के हंतु है । 
प्रमाण का लक्षरण 

प्रमाण के साथ प्रमेय और प्रमाता की क्या स्थिति है, इसको जान लेने के 
बाद हम प्रमाण का वास्तविक लक्षण इस प्रकार निर्धारित कर सकते है । जिस 
साधन के द्वारा प्रमाता को प्रमेय का ज्ञान होता है उसे 'प्रमाण' कहते है । 

लौकिक पदार्थों के मात (तोल) का निर्धारंग करने के लिए जिस प्रकार 
तुला ( तराजू ) की आवश्यक्रता होती हैँ, उसी प्रकार न्याय दर्शन मे ज्ञान के 
सत्यासत्य निर्धारण के लिए प्रमाण पदार्थ की श्रावश्यकता होती हैं। न्याय 
दर्शन में इसी लिए प्रमाण को सत्ता सर्वोपरि मानी गयी है और इसी कारण 
न्याय दर्शन का भ्परनाम प्रमाणशास्त्र भो है । 
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अमारण के झवान्तर भेद 

ऊपर हमने प्रमा के चार प्रभेद बताये है: प्रत्यक्ष, अप्रनुमिति, उपमिति 
और शब्द । इन चारों ज्ञानो को उत्न्न करने में जो सब से श्रधिक सहायक 
है उसी को प्रमाण कहते है। चार्बाक से लेकर बेदान्त दर्शन तक प्रमाणों 
पर गंभी रता से विचार किया गया है। चर्वाक ने केवल प्रत्यक्ष प्रमाए को स्वीकार 
किया है। बौद्धों तथा वेशेषिको ने प्रत्यक्ष ओर अनुमान, दो प्रमाण माने है । 
साख्य में प्रत्यक्ष, अनुमान तथा शब्द को प्रमागा माना गया है | मीमासा में गुरुमत 
के प्रतिप्ठापक प्रभाकर भिश्र के मतानुमार पाँच प्रमाण हैँ प्रत्यक्ष, श्रनुमान 
उपमान, शब्द तथा झ्रनुमिति । मोमासा में कुमारिल भद्ठु और बेदान्तियों ने 
प्रत्यक्ष, श्रनुमान, उपमान, शब्द, श्र्वापत्ति तथा शब्द, इन छह प्रमाणों को 
स्वीकार किया हैं। न्याय दर्शन में चार प्रकार के प्रमाण माने गये हैँ : प्रत्यक्ष, 
अनुमान, उपमाव और शब्द । 


अ्रत्यक्ष प्रमाण 


प्रत्यक्ष का लक्षण 
गे वम्न आंखों के सामने वि न पर हि 
जो वस्तु आंखों के सामने विद्यमान हे, इन्द्रियाँ जिसको प्रत्यक्ष देख रही है, 


सामान्यतः वही प्रत्यक्ष है। इसलिए उसको निविवाद और निरपेक्ष कहा 
गया है । कहा भी गया है इन्द्रियार्वसबन्निकर्षोत््न ज्ञान प्रत्क्षम्‌। अ्रर्थात्‌ 
इन्द्रिय ओर पदार्थ के सयोग ( सन्निकर्ष ) से उत्पन्न ज्ञान प्रत्यक्ष कहलाता है । 
इसी को यथार्थ ज्ञान कहा गया है | उदाहरण के लिए मेरे सामने जा पुस्तक 
है, मेरी श्राव जिसका देख रही है, जिसके पुस्तक होने में मुझे कोई सन्देह नहीं 
ट, वहां प्रत्यक्ष ज्ञान, प्रत्यक्ष प्रमाण का विषय हैं। 

प्रत्यक्ष की परिभाषा में हमने तीन बातों का उल्लेख किया है . इन्द्रिय, 
पदार्थ ऑर सबन्निकर्ष । इनका जान लेने के बाद प्रत्यक्ष प्रमाण को बहुत कुछ 
स्थिति स्पष्ट हो जाती है । 
इन्द्रिय 

इन्द्रियों के प्रमुख दो भेद है, कर्मेन्द्रिय और ज्ञानेन्द्रिय । प्रत्यक्ष ज्ञान के 
लिए हमे ज्ञानन्द्रियों की श्रावश्यकता होती है । वे हैं आँख, जीभ, नाक, त्वचा और 
कान । उनके द्वारा क्रमश. हमे रूप, रस, गन्ध, स्पर्श और शब्द का ज्ञान होता है । 
पदार्थ 

इन्द्रिय सम्बन्ध के लिए घट-पटादि वस्तुओं ( पदार्थों ) का होना 
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प्रावश्यक है । तभी तो हम किसी वस्तु का प्रत्यक्ष ज्ञान प्राप्त कर सकेंगे । 
न्याय में सात प्रकार के पदार्थ माने गये है, जिनके नाम है : द्रव्य, गुण, कर्म, 
सामान्य, विशेष, समवाय और भ्रभाव | 
सन्निकर्ष 

पदार्थों के साथ इन्द्रियों के सम्बन्ध या संयोग को ही सबन्निकर्ष' कहते 
है । चक्तु आदि जिन पांच ज्ञानेन्द्रयो का ऊपर उल्लेख किया गया है वे विषय 
तक पहुँचकर उसके रूप का संस्कार लेकर लौट भ्रात है। इसी लिए इन्द्रियो 
को प्राप्यकारी ( विषय के सस्कार को ग्रहण करने वाली ) कहा गया हैं। प्रत्यक्ष 
ज्ञान के लिए इन्द्रिय और पदार्थ का होना आवश्यक हैँ । पदार्थों के साथ इन्द्रियो 
के संयोग को ही इन्द्रियार्थमन्निकर्ष। कहा गया है । 
सन्निकर्ष के भेद 

सन्निकर्ष के छह भेद है. संयोग, संयुक्तसमवाय, सयुकतसमबेतसमवाय, 

समवाय, समवेतसमवाय झौर विशेष्याविशेषणभाव । 

(१) संयोग . किसा द्रव्य के साथ किसी इन्द्रिय का संयोग 'सयाग 
सन्निकर्ष” कहलाता हैँ । यह सयोग टूट जाने वाला ( विच्छेद्य ) होता 
हैं । जैसे पुस्तक के साथ चक्षु का संयोग । 

(२) संयुक्तस बाय : पुस्तक के साथ या गुलाब के साथ चज्षु का संग्रोग 
“सयोगसन्निकर्ष' हुआ । किन्तु पुस्तक के साथ उसका “रूप” और 
गुलाब के साथ उसका “गुलाबी रग' समवेत है। उनसे भो हमारी 
श्रॉखो का सन्निकर्ष होता है। यही संयुक्त समवाय” कहलाता है। 

(३) संयुक्तसमवेतसपघवाय किसी इन्द्रिय के माथ्र किसी द्रव्य की 
सामान्य जाति का समवेत-संयोग “संयक्तसमवंतसमवाय”, कहलाता 
है । जैसे घट को जाति घटत्वा है। घट की इस सामान्य 
जाति ने उसको “घट' से «अलग कर दिया है। चक्षु के साथ घट का 
मसयोग' सम्बन्ध; चक्षु के साथ घटरूप का संयुक्त समवाय 
सम्बन्ध, और चक्चु के साथ 'घट-रूप-त्व' का “संयुक्तसमवेतसमवाय' 
सम्बन्ध है । 

(४) समवाय : प्राकाश के साथ शब्द का 'समवार्या सम्बन्ध है, क्योंकि 
शब्द उसका विशेष गुण है। श्रवशोन्द्रिय की उपयोगिता इसो मे है 
कि उसके द्वारा शब्दज्ञान प्राप्त हो । इसलिए श्रवरणोन्द्रिय में शब्द 
( ्राकाश ) समवंत रूप में विद्यमान रहता है। भ्रत: पदार्थ (शब्द) 


२१७ न्याय दर्शन 


के साथ श्रवरोन्द्रिय के सम्बन्ध को 'समवाय' कहते हैं। कान से ही 
शब्द का प्रत्यक्ष ज्ञान होता हैं । 

(५) समबेत सम्रवाय शब्द के साथ उसका शब्दत्व (जाति) समबेत 
(अविच्छेद्य) रूप मे रहता है। भ्रत समवेत पदार्थ शब्द मे, समवाय 
रूप मे विद्यमान शब्दत्व' जाति के साथ इन्द्रिय के सम्बन्ध को 
समवेत्र समवाय' सम्बन्ध कहते हैं । 

(६) बिद्याप्य विशेषशभाव “मेज पर पुस्तक नही है” इस वाक्य में मेज 
विशेष्य' और पुस्तक का न होना” (श्रभाव) उसका विशेषण है । 
यद्यपि हम वस्तु के भ्रभाव को नही देखते, बल्कि देखते है उस श्रभाव 
युक्त आधार को, फिर भो हमारा इन्द्रिय-सम्बन्ध विशेष्य-विशेषयाभाव 
से उस श्रभाव पदार्थ के साथ भी हो जाता है। श्रर्थात्‌ विशेष्य 
(भाव) के द्वारा हम विशेषरा (अभाव) का भी प्रत्यक्ष ज्ञान प्राप्त 
करते है । 

सन श्रोर शात्मा का प्रत्यक्ष 

वस्तु ते पराक्ष ज्ञान के लिए, इन्द्रिय सन्निकर्ष के भ्रतिरिक्त मन श्र 
आत्मा का सन्निकर्ष भी प्रावश्यक है, क्योकि इन्द्रिय और विषय का सयोग 
होने पर कभी-कभी वस्तुओं का प्रत्यक्ष ज्ञान नही (हो पाता । इन्द्रिय भर आत्मा 
के बीच के क्रिया-ब्यापार को जोडने के लिए मन एक कंडी है । विषय के साथ 
इन्दिय का सम्बन्ध, इन्द्रिय के साथ मन का सम्बन्ध और मन के साथ श्रात्मा का 
सम्बन्ध होने पर ही प्रत्यक्ष ज्ञान की उपलब्धि होती हैं। बाहरी विषयो को ग्रहण 
करके इन्द्रिया भीतर पहुँचती है श्रौर उसके बाद उनको श्रात्मा तक लें जाने का 
कार्य करता है मन । इसलिए प्रत्यक्ष ज्ञान के लिए मन शौर आत्मा का संयोग भी 
आवश्यक हैं । 
प्रत्यक्ष ज्ञान के छह फाररण 

न्याय के भ्रनुसार छह ज्ञानेन्द्रियाँ हैं । ऊपर हमने मन के सहित जिन पाँच 
इन्द्रियो को गिनाया है वे ही मिलकर छह ज्ञानेन्द्रियाँ हैं। इन्हें हो प्रत्यक्ष शान 
के छह 'करणा' कहा गया है । इनमे मन श्रन्तरिन्द्रिय और नाक, जिद्धा, श्रोंख, 
त्वचा तथा कान वाह्मन्द्रिय है, जिनके द्वारा क्रमशः गन्ध, रस, रंग, स्पर्श ओर 
शब्द का ज्ञान होता है । 
प्रत्यक्ष के भेव 

प्रकृत नैयायिको भर नव्य नैयायिको ने भ्रनेक तरह से प्रत्यक्ष के भेदो का 

भा० द०---१४ 
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निरूपण किया है । किन्तु मोटे तौर से प्रत्यक्ष के दो भेद माने जाते है, जिनके 
नाम हैं लौकिक प्रत्यक्ष और श्रलौकिक प्रत्यक्ष । 


लौकिक प्रत्यक्ष 

बस्तुं के साथ इन्द्रिय का संयोग ही लौकिक प्रत्यक्ष कहलाता हैं। वह 
संयोग दो प्रकार से होता है : वाह्य तथा मानस । वाह्म प्रत्यक्ष श्रांख, कान, नाक, 
त्वचा तथा जिह्ठा के द्वारा 'होता है श्रौर मानस प्रत्यक्ष मानसिक श्रनुभूतियों के 
साथ मन के संयोग से होता हैं । इस प्रकार लौकिक प्रत्यक्ष के छह प्रकार होते 
हैं ' चाक्षुस, श्रौत, स्पार्श, रासन, ध्लाणज और मानस । यह दृष्टिकोण नब्य 
नैयायिकों का है । 

प्राचीन नैयायिको के मतानुसार प्रत्यक्ष के दो प्रकार होते है * सविकल्प और 
निविकल्प । इन दो भेदों पर प्रथम विचार वाचस्पति मिश्र को न्यायवातिक 
तात्पर्य टीका” में हुआ है । इससे पूर्व इनका उल्लेख न तो गौतम के '“न्यायसत्र' में 
हुआ हैं प्लौर न वात्स्यायन भाष्य' में ही। साख्यकारों, मीमासको श्रौर वेदान्तियो 
ने भी इन भेदों को स्वीकार किया है । 


सविकल्प प्रत्यक्ष 
सविकल्प कहते है सप्रकारक ज्ञान को 'सप्रकारक ज्ञान सविकल्पम्‌! । प्रकार" 


कहते 'विशेषण” के लिए | कोई भी वस्तु जब हमारे सामने आकार (उद्देश्य 
विशेष्य) श्रौर प्रकार (विधेय-विशेषण), दोनो रूपों में विद्यमान रहती है तब उस 
वस्तु का जो ज्ञान हमे उपलब्ध होता है उसी को 'सबिक्रल्प प्रत्यक्ष" कहते है । 
“विद्यार्थी के हाथ में पुस्तक है, यह सविकल्प ज्ञान हुआ । इसी को “ग्रारुपात! 
(भाषा के द्वारा ग्रभिव्यक्त) तथा विशिष्ठ ज्ञान भी कहते है । 
निविकल्प प्रत्यक्ष 

निष्प्रकारक ज्ञान को “निविकल्प प्रत्यक्ष” कहते है “निष्प्रकारक ज्ञान 
निर्विकल्पम्‌! । दूसरे शब्दों मे केवल वस्तुमात्र के ज्ञान को 'निविकन्प कहते है । 
“घट' के साथ घटत्व' का ज्ञान सप्रकारक ज्ञान है, किन्तु केवल घट मात्र का 
ज्ञान निविकल्प ज्ञान है । ऊपर के उदाहरण में विद्यार्थी, हाथ शर पुस्तक” 
इस प्रकार विशेषणरहित बस्तुमात्र का ज्ञान निविकल्प' है । इसको श्रनाख्यात 
शग्रौर झविशिष्ट ज्ञान कहा जाता है। 

इस प्रकार 'सविकल्प' विरिष्ट ज्ञान है और “निविकल्प' अविशिष्ट ज्ञान । 
झविशिष्ट (विशेषण रहित) ज्ञान के बाद ही सविशिष्ट (विशेषणयुकत) ज्ञान की 
प्राप्ति होतो है । इन दोनो ज्ञानों में वस्तु की भ्रात्मा एक ही रहता है, किन्तु 


२१६ न्याय वर्दान 


जेद इतना ही है कि निविकल्प में जहाँ वह (आत्मा) ग्नाख्यात [भ्रव्यक्त) रहता 
है, सविकल्प में वहाँ बह आख्यात (व्यक्त) होता है । 


अलौकिक प्रत्यक्ष 


तथ्य नैयायिको ने अ्रलौकिक प्रत्यक्ष के तोन प्रकार बताये हैं : सामान्य 
लक्षण, ज्ञान लक्षण और योगज । 
सामान्य लक्षण 

जन सामान्य की कहावत है कि मनुष्य मरणशील है । इसका श्राशय न तो 
एक मनुष्य से है और न किसो मृत व्यक्ति से ही; बल्कि भूत, भविष्य और वर्तमात 
में, जितने भो मनुष्य हैं वें सब मरणशील है । यह सम्पूर्य मनुष्य जाति के लिए 
हैं। यह जो एक मनुष्य से सम्पूर्ण मनुष्य जाति का बोध होता है वह भ्रलौकिक 
प्रत्यक्ष के द्वारा ही सभव है । एक मनुष्य से मनुष्यत््व और मनुष्यत्वधर्मविशिष्ठ 
सम्पूर्ण मानवता का बोध हो सामान्य च्लण प्रत्यक्ष है 
ज्ञान लक्षरण 

एक इन्द्रिय का विषय दूसरों इन्द्रिय द्वारा अनुभव होना हो ज्ञानलक्षण प्रत्यक्ष 
है । यह अनुभव अतीत ज्ञान के कारण होता है । उदाहरण के लिए चन्दन के 
रग को देखकर हमारे मत में उसके गध का भो श्रनुभव होता है । यह श्रभुभव 
इसलिए होता है, क्योंकि उसको हम पहले देख चुके है । इस सम्बन्ध में एक 
उदाहरण और दे देना ययेष्ट है । बहुधा हम कहते है 'वर्फ ठडी दीख रही है । 
यहाँ बर्फ का ठडापन देखने का विपय, श्रर्थात्‌ आँख का विषय नहीं है । बल्कि 
त्वचा का विषय है । इस प्रकार एक इन्द्रिय के विषय को दूसरी इन्द्रिय के द्वारा 
अनुभव करना ही ज्ञानलक्षण प्रत्यक्ष है । 
योगज 

योगाम्यास द्वारा श्रनौकिक शक्ति प्राप्त व्यक्तियों को ही 'योगज' प्रत्यक्ष 
होता है। इस योगज प्रत्यक्ष के द्वारा योगी श्रतीत-अनागत और समीपस्थ-दूरस्थ 
वस्तुओं को साज्ात्‌ अनुभूति कर लेता हैं । 


अनुमान प्रमाण 
श्रनुमान का लक्ष रण 


प्रनुमान का शब्दार्थ होता है पश्चादज्ञान । एक बात से दूसरी बात को 
देख लेना (श्रनु + ईक्षा) अथवा एक बात को जान लेने के बाद उसी के द्वारा 
दूसरी बात को जान लेना ( अनुमितिकरण ) अनुमान' कहलाता हैँ। धूम को 


भारतीय दर्शन २२० 


देखकर भ्रग्नि के होने का ज्ञान प्राप्तककर लेना ही पश्चादज्ञान है। प्रत्यक्ष वस्तु 
धूम के आधार पर अप्रत्यक्ष वस्तु भ्रग्नि का ज्ञान प्राप्तकर लेता अनुमान प्रमाण" 
का विषय है । 
अनुमान के साधन 

गौतम के ग्रनुमान खराड पर विचार करने से पूर्व उसके श्रवयवों को जान 
लेना आवश्यक है । अनुमान के ये साधन है. लिग, लिगी, साध्य, साधन (हेतु), 
पत्ष, व्याप्ति, व्याप्य, व्यापक, पत्चर्मता, परामर्श और गझनुमिति । 
लिंग : लिगी 

लिंग” कहते हैं चिह्न या निशान को, और यह चिह्न या निशान जिस दूसरी 
धस्तु का परिचायक होता है उसे कहते है (लिगी' । धूम लिग है और श्रग्नि लिगी, 
क्योकि “जहाँ धूम हैं वहाँ अग्नि है! इस वाक्य में अग्नि का परिचायक हुआ्ना धूम 
झौर धूम से हमे जिस वस्तु के भ्रस्तित्व का परिचय मिल रहा हैं वह है श्रग्नि । 
साध्य : साधन : पक्ष 

अनुमान के द्वारा हम जिस निष्कर्ष पर पहुँचते है उसे 'साध्य' कहते है , 
झौर जिस लक्षण के आधार पर ऐसा शअ्रनुमान किया जाता है उसे कहते है 
'साधन' (हेतु) । जिस स्थान पर साध्य और साधन का होना पाया जाता हैं उसे 
कहते है 'पक्त' । अग्नि साध्य हुआ, धूम साधन और पर्वत पक्त । 
व्याप्ति : व्याप्य : व्यापक 

धूम के साथ अग्नि का नित्य सम्बन्ध पाया जाता हैं। इसी लिए तो कहा 
जाता हैँ 'जहाँ-जहाँ धुवाँ है वहॉ-वहाँ श्रग्नि है. । धूम और अग्नि के इसी नित्य 
साहूचर्य को “व्याप्ति' कहते है । इस व्याप्ति ज्ञान पर आगे प्रकाश डाला गया ह 
ऊपर के उदाहरण में भ्राग व्यापक है और धूम व्याप्य । 
पक्षघर्मता 

पत्च (स्थान ८ पर्वत) पर धर्म (लिग ८ धूम) का पाया जाना ही पद्षधर्मता' 
कहलाती है । यदि पर्वत पर धूम का हाना नहीं पाया जाता तो वहां अनुमान 
के लिए कोई गुजायश नही रहती हैं । 
परामर्दा 

परामर्श कहते है विशिष्ट ज्ञान को । पत्षघर्मता ( पर्वत और धूम ) 
तथा व्याप्ति ( धूम और अग्नि ), इन दोनो के सम्मिलित ज्ञान से जो विशिष्ट 
ज्ञान प्राप्त होता है उसे ही परामर्श कहते है (व्याप्तिविशिष्टपक्षथमंताज्ञानं 
परामर्श: ) । 


श्र 


श्रनुमिति 


न्याप्र दर्शन 


परामर्श के द्वारा जिस वस्तु का ज्ञान प्राप्त होता है उसे 'अनुमिति” कहते 
है (परामइजिन्ध ज्ञान प्रनुसिति:)। 'परव॑त पर प्रग्नि है. यह परामर्श ज्ञान 
हुआ । अनुसान प्रमाण का यही अ्रन्तिम फल है । इसी फलोत्पत्ति को 'अनुमिति' 


कहते है । 


अनुमान के पांच अवयव 


गौतम के अनुसार भ्रनुमान के पाँच अवयव या अंग होते है, जिनके नाम है 
प्रतिज्ञा, हेतु, उदाहरण, उपनय ओर निगमन । इस पंचावयवयुकत श्रनुमान को 
ही पंचावयववाक्य' या 'यायप्रयोग' कहते है । 


४ 


(२) 


पा 
ञ्छ 
न 


(२) 


(१) प्रतिज्ञा : प्रतिपाद्य विषय को उपस्थित करना ही प्रतिज्ञा कहलाती 


है । जैसे 'पर्वत पर भरग्नि है” ऐसा कहकर पर्वत पर आग को सिद्ध 
किया गया हैं । 

हेतु प्रतिज्ञा को प्रमाणित करने के लिए जिन युक्तियों (साधनों) 
का ग्राश्नय लिया जाता हैं उन्हे 'हेतु' कहते है । ऊपर के उदाहरण में 
पंत (पच्त) पर अग्नि (साध्य) वर्तमान है, इस प्रतिज्ञा को सिद्ध 
करने के लिए यह युक्ति दी जायगी, क्योकि पर्वत में धूम है 
(ध्मकाबात्‌) । 

उदाहर खा . प्रतिपाद ( प्रतिज्ञा) के समान कोई दूसरा दृष्टान्त 
देना ही 'उदाहरग्प' कहलाता हैं। किन्तु इस दृष्टान्त में हेतु और साध्य 
का व्याप्ति-सम्बन्ध होता श्रावश्यक है । इसी लिए बाद के नैयाथिकों 
को कहना पडा “व्याप्तिप्रतिपादक॑ उवाहरणम' । जैसे “जहाँ-जहाँ 
धुम है वहाँ-वहाँ श्ररिति है, यथा रसोईघर, इस वाक्य के 'रसोईघर' 
के उदाहरण में हेतु और साध्य का व्याप्ति सम्बन्ध भी है । 

उपनय * उपनय' शब्द का श्रर्थ हैं अपने निकट ले श्राना या उपसंहार 
करना । प्रतिपाद्य विषय को अपने पतक्त में ले आने के लिए हम कहेगे 
पर्वत में भी वही अ्र्निव्याप्य घूम विद्यमान है! । 

निग्रमन : प्रतिपाद्य (प्रतिज्ञा वाक्य) जब साध्य कोटि (असिद्ध 
स्थिति) से हेंतु के द्वारा सिद्ध कोटि मे भ्रा जाता है तब उसे “निगमन 
कहा जाता है । भ्रब हम 'श्रत. पर्वत में धूम है” इस वाक्य को प्रतिज्ञा 
न कहकर “निगमन' कहेंगे । 


भारतोय वधर्शन श्र्रे 


इस पंचावयव वाक्य का स्वरूप इस प्रकार सममका जा सकता है: 
१ पव॑त में भ्रग्नि है : प्रतिज्ञा 
२ क्योंकि वहाँ घूम है - हेतु 
रे जहाँ-जहाँ धूम होता है वहाँ-वहाँ भ्रग्नि होती है, जैसे रसोईघर : 
उदाहररण 
पर्वत में भी उसी प्रकार का धूम है : उपनय 
४ इसलिए पव॑त में भी अग्नि है : निगमन 


व्याप्ति का सिद्धान्त 

ऊपर हमने “व्याप्ति' के सम्बन्ध में कुछ सकेल किया है। न्याय दर्शन के 
तेत्र में व्याप्ति' का बडा महत्त्व माना गया हैं। दो वस्तुओं के नियत साहचर्य 
(सर्व॑ंदा एक साथ रहने) को हो “ब्याप्ति' कहते है । जहाँ दो सहचर वस्तुओं 
की अ्रनियमिति (सर्वदा एक साथ न रहना) हो वहाँ व्यभिवार' कहा जाता है । 
उदाहरण के लिए धूम और भ्रग्नि का नियत साहचर्य है, किन्तु लल और मछली 
दोनो वस्तुझो का सहचर-सम्बन्ध होने पर भी दोनों का एक दूसरे के बिना 
रहना भी पाया जाता है । इसलिए जल और मछली का व्यभिचरित (अश्रनियमित) 
सम्बन्ध हैं। किन्तु घूम श्रौर श्रग्नि का श्रव्यभिचारत (नियत) सम्बन्ध है। 
इसी नियत-सम्बन्ध को व्याप्ति” कहते हैं। इसी के श्रपर नाम ॥एकान्तिकभाव! 
(एक का दूसरे के भ्राश्चित) तथा “झभ्रविनाभाव' (एक वस्तु का दूसरी वस्तु 
के श्रभाव में न रहना) भो है । 


अनुमान के भेद 


प्राचोन न्याय के अनुसार 

गौतम के नन्‍्यायसूत्र' के श्रनुसार भ्रनुमान प्रमाण के तीन प्रकार होते है : 
पूर्ववत्‌, शेषवत्‌ श्रौर सामान्यतोदिष्ट । अनुमान के ये भेद व्याप्तिभेद के 
प्रनुसार है । सक्षेप में कहा जाय तो पूर्ववत्‌ तथा शेषवत्‌ श्रनुमान कार्य-कारण 
के नियत सम्बन्ध के द्वारा होते है, जब कि सामान्यतोदिष्ट में कार्य-कारण की 
आवश्यकता नही होती है । 

१ पूर्वक . पूर्ववत््‌ श्रनुमान उसे कहते हैं, जिसमे भविष्यत्‌ कार्य का 
प्रनुमान वर्तमान कारण से होता । न्याय मे शभ्रव्यवहित 
परवर्तों घटना को 'काररणा' कहते है और कारण के नित्य 
प्रव्यवहित परवर्ती घटना को 'कार्य/ कहते है। जैसे मेंघ को जल 


है 
है 
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से भर हुआ देखकर “बारीश होगी” यह शब्रनुमान पूर्ववत्‌र कहा 
जाता है । 

२. शेषबत : 'शेष' कहते 'कार्य/ के लिए । जिसमे वर्तमान कार्य से विगत 
कारण का अनुमान किया जाता है उसे 'शेपवत्‌' कहते है| जैसे नदी 
की गंदली तथा वेगवती धारा को देखकर 'कही बारीश हुई है यह 
श्रनुमान करना। 
इन दोनों अनुमान-भेदों मे साधन-साध्य के बीच कारण-कार्य तथा 
कार्य-कारण का सम्बन्ध दिखाया गया हैं 

३. सामान्यतोदिष्ट : किसी वस्तु के साधारगा रूप को देखकर उसके श्राधार 
पर उस वस्तु के परोक्ष रूप का जिसके द्वारा ज्ञान होता हैं उसको 
सामान्यतोदिष्ट' प्रनुमान कहते है । जैसे सूर्य को प्रात'काल पूर्व दिशा 
में देखने के पश्चात्‌ सायंकाल को पुन पश्चिम दिशा में देखकर यह 
प्रनुमान किया जाता है कि 'सूर्य गतिशील है” । यद्यपि सूर्य की गति को 
हम प्रत्यक्ष नही देखते, किन्तु उसके स्थान-परिवर्तन से यह श्रनुमान 
लगा लेते है कि उसमें गति हैं। इसी को सामान्यतोदिष्ट” श्रनुमान 
कहां गया है । 

नव्य न्याय के श्रनुसार 

नव्य न्याय के श्रनुसार श्रनुमान के तीन प्रभेद माने गये हैं: केवलान्बयी, 
केवलव्यतिरेकी श्रौर भ्रन्वयव्यतिरेकी । प्रनुमान के इन तीनों प्रभेदों को 
परिभाषाये समभने से पूर्व उनमे प्रयुक्त पारिभाषिक शब्दों का भ्र्थ समझ लेना 
भ्रावश्यक है । 

अन्व्य' का श्रर्थ होता है साथ (साहचर्य) प्रौर “व्यतिरेक' का भ्रर्थ होता 

है साहचर्याभाव या प्रविनाभाव (एक वस्तु का दमरी वस्तु के श्रभाव मेन 
रहना) । जहाँ श्राग हैं वहाँ धूम हैँ यह हुआ “अन्वय' का उदाहरण, झोर 
जहाँ आग नही वहाँ घूम भी नही यह हुआ “व्यतिरेक' का उदाहरण । 

इसी प्रकार पक्ष, सपक्ष' और “विपक्ष के सम्बन्ध में भी जान लेना 

ग्रावश्यक है । पक्ष” उसको कहते है, जिसमे साध्य का होना पहले से निश्चित न 
हो, जैसे 'पर्वत में अग्नि है! इस उदाहररणा में पर्वत 'पक्ष में भ्रर्ति साथ्य' का 
होना पहले से निश्चित नहीं था। इसी साध्य (अग्नि) के अ्रस्तित्व को सिद्ध 
करने के लिए श्रनुमान प्रमाण की श्रावश्यकता हुई हैं। इसी प्रकार जिस वस्तु 
में साध्य का होना निश्चित रूप से ज्ञात हो उसे सपक्ष' कहते हैं, जैसे रसोईघर 
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में श्राग का रहना निश्चितप्राय है! जिस वस्तु में साध्य का न होना (प्रभाव) 
निश्चत रूप से ज्ञात है उसे विपक्ष कहते है, जैसे यह निश्चित रूप से ज्ञात हैं 
कि पानी में श्राग नहीं होती । 

१. केवलान्वयी : जिसकी व्याप्ति केवल अन्बय के द्वारा स्थापित हो 
और जिसमे व्यतिरेक का सर्वथा श्रभाव हो वह केबलान्बयी अनुमान 
कहलाता है| इस अनुमान में उद्देश्य और विधेय के बीच व्याप्ति संबंध 
होता है । घट, पट आदि सभी वस्तुएँ इसका उदाहरण हैं। ऐसी कोई 
वस्तु नहीं जिसका नाम न दिया जा सके । सभी बस्तुएँ ज्ञातव्य (प्रमेय) 
भी है और उनके नाम भी दिये जा सकते (श्रभिधेय) हैं । 'जो अभिधेय 
नही है वे भ्रज्ञेय है! ऐसा दृप्टान्त नही मिल सकता है। 

२. केवल व्यतिरेकी : जिसमे साध्य के अभाव के साथ-साथ साधन 
के भ्राभाव का व्याप्तिज्ञान से अनुमान होता है, साधन और साध्य की 
अन्वयमृलक व्याप्ति से नहीं, वह केघल व्यतिरेकी' श्रनुमान कहलाता है । 
दूसरे शब्दों में कहा जा सकता है कि जहाँ केवल व्यतिरेक का दृष्टान्त 
पाया जाय, श्रन्बय का नही, जैसे 'जो-जो आत्मावान्‌ नही है, वे वे चेतन्यवान्‌ 
भी नही है, यथा जड पदार्थ” इस वाक्य में साधन “चैतन्य! को पक्ष आत्मा 
के बिना कही भी देखना-सुनना संभव नहीं है । 

३. पभ्रन्वय व्यतिरेकी : जिसमे श्रन्वय सपक्ष' और व्यतिरेक विपक्ष 
दोनो के दृष्टान्त देखने को मिलें। इसमे व्याप्ति का ज्ञान अन्य और 
व्यतिरेक, दोनों की सम्मिलित प्रणाली पर निर्भर होता है जैसे : (१) सभी 
धूमवान्‌ पदार्थ व्लिमान्‌ है, पर्वत धूमवान्‌ हैं, श्रत पर्वत वक्तिमान्‌ 
है । (२) सभी वह्लिहीन पदार्थ घृमहीन हैं, पर्वत धमवान्‌ है, अत' पर्वत 
वह्निमान्‌ हैं। 


हैत्वामास 


हेत्वाभास न्याय का स्वतंत्र पदार्थ है, जिसका क्रम 'वितराडा के बाद श्रौर 
“छल से पूर्व रखा गया है; किन्तु हेतु! श्रनमुमाव का श्राधार होने के कारण 
उसका विवेचन श्रनुमान प्रकरण में यही पर किया जाना आवश्यक है। यदि 
हेतु विशुद्ध हो, दोषो से रहित हो तो अनुमान शुद्ध होता है भौर यदि हेतु दुष्ट 
डो तो श्रनुमान भी दूषित हो जाता है, और तब उसे 'हेत्वाभास” कहते है । 

हेतु! का लक्षण देते हुए बताया जा चुका है कि जिसमे साध्य को 
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सिद्ध करने को योग्यता हो वह हेतु' है । किन्तु जो हेतु न होने पर भी हेतु की 
तरह दिखायी दे, अर्थात्‌ जिसमें साध्य को सिद्ध करने की योग्यता न हो उसे 
हेत्वाभास! कहते है (श्रसाधको हेतुत्वेनामिमतों हेत्वामास:)। ऐसे दुष्ट 
हेतु से अनुमान में हेत्वाभास दोष झा जाता है। प्रकृति और नव्य न्याय में 
इसके पॉच-पाँच भेद बताये गये हैं। किस्तु उनमें परस्पर कोई अन्तर 
नही है। प्रकृत न्‍्याय के सबव्यभिचार, विरुद्ध, प्रकरणसम, साध्यतम शौर 
कालातोत, इन पाँच भेदों का पर्यंबसान नव्य न्याय के सव्यभिचार, विरुद्ध, 
सत्प्रतिपक्ष, असिद्ध और वाधित, इन पाँच भेदों में हो जाता है। बल्कि प्रकृत 
न्याय के हेत्वाभासों की अपेक्षा नव्य न्याय के हेत्वाभासों पर गंभोरता से विचार 
किया गया है । 
१. सव्यभिच्ार जिस हेतु में प्रव्यभिचरित (नियत) व्याप्ति न हो 
उसे “सव्यभिचारी” हेत्वाभास कहते है , जैसे 
सभी द्विपद बुद्धिमान्‌ है, 
हंस द्विपद है , 
ग्रत: हम बुद्धिमान्‌ हैं 
यहाँ हेतु 'द्विपद' श्लोर साध्य 'बुद्धिमान्‌' में अ्रव्यभिवारी व्याप्ति नहों है, 
क्योकि कुछ द्विपद बुद्धिमान्‌ होते है ओर कुछ नहीं भो होते। इस प्रथम 
छेत्वाभास को अनैकान्तिक' भो कहते है , जैसे 
सभी द्विपद्‌ बृद्धिहीन है, जैसे कबूतर 
हंस द्विपद है 
ग्रत हस बुद्धिहीन है 
यहाँ साहचर्य एकान्तरूप से साध्य के साथ हो नहीं, प्रन्य वस्तुप्रो के साथ 
॥ 
२. विरुद्ध जिस प्नुमान में साध्य के अस्तित्व के विपरीत उसके भअ्रभाव 
को ही पक्ष में सिद्ध किया जाता हैं वह विरुद्ध हेल्वाभास' कहलाता हैं। जैसे : 
शब्द नित्य हैं 
क्योकि वह उत्पन्न होता है 
यहाँ शब्द के उत्पन्न होने से उसके नित्यत््व को नही, वरन्‌ उसके अनित्यत्त्व को 
सिद्ध किया गया है, क्योकि उत्पत्तिशील वस्तुयें सदा हो विनाशशील होती है, 
नित्य नही । 


भा 


(उप 


३. सत्प्रतिपक्ष जिस हेतु में साध्य के वैपरोत्य को सिद्ध करने के 
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लिए दूसरा प्रतिपक्षी हेतु दिया गया हो वह 'सप्रतिपक्षी हैत्वाभास 
है; जैसे . 
क शब्द नित्य हैं 
बयोकि इसमे श्रनित्य धर्म नही हैं 
ख. शब्द अनित्य हूँ 
क्योकि इसमे नित्यधर्म नहीं है 
यहाँ प्रथम अनुमान में हेतु 'श्रनित्यधर्” के द्वारा शब्द की नित्यता सिद्ध की 
गयी है, किन्तु दूसरे अ्रनुमान में हेतु “नित्यधर्म” के द्वारा उसकी श्रनित्यता सिद्ध 
की गयी है । )यहाँ दूसरे भ्रनुमान का हेतु ठीक है, इसलिए उसके द्वारा पहले 
पधनुमान का हेतु खण्डित हो जाता हैँ । 

४. असिद्ध : जहां हेतु की वास्तविकता अनिश्चित हो उस भनुमान 
को “असिद्ध' हेत्वाभास कहते है, ज॑से . 

ग्राकाश का कमल सुगन्धित है 

क्योंकि वह कमल हूँ 

जो कमल हैँ वह सुगन्धित हीता हूँ 

"जैसे तालाब में उगनेवाला कमल 
यहाँ 'प्राकाश का कमल” पक्ष हें, 'सुगन्धित' साध्य हैं, 'क्मल हैं' हेतु है भौर 
“तालाब में उगने वाला कमल' दुृष्टान्त हैं। हतु का पक्ष में रहना श्रावश्यक 
बताया गया हे, किन्तु यहाँ आ्राकाश का कमल जो पक्ष है उसी का होना 
झसभव हूँ, क्योकि झाकाश में फूला का होना सभव नहीं है । ग्रत उसमे 
हैतु का रहना भी कल्पनामात्र है श्लौर इसलिए वह सुगन्धित भी नहीं हो 

सकता है। 

५. बाधित जिस अनुमान मे श्राघारित प्रमाण के द्वारा पत्ष मे 
साध्य का होना बाधित अर्थात्‌ सिद्ध न हो उसको बाधित” हंल्वाभास 
कहते है, जैसे - 

आग गरम नही है 

क्योकि वह उत्पन्न होती हैं 

जंसे जल 
यहाँ “गरम नहीं है” यह साध्य है और “उत्पन्न होना' उसका हेतु हैं । यह 
अनुमान गलत हूँ, क्योंकि श्राग गरम होती हैँ, इस बात को सभी प्रत्यक्ष जानते 
हैं । इसलिये यहाँ प्रमाण के द्वारा पक्ष में साध्य का होना सिद्ध नही होता है । 
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उपसान प्रमाण 


उपमान कहते है समानधर्म, सारूप्यता या समानजातोयता को । किसी 
जानी हुई वस्तु के सादश्य से किसी न जानी हुई वस्तु का ज्ञान प्राप्त करता 
ही 'उपमान' प्रमाण है। काव्यशास्त्र को भाषा में कहा जाय तो कहना चाहिए 
कि किसी प्रसिद्ध वस्तु के साधर्म्य से किसी अ्रप्रसिद्ध वस्तु का ज्ञान प्राप्त करना 
ही 'उपमान' है। उदाहरण के लिए हमने गाय तो देखी है, किन्तु नीलगाय 
नही देखी हैं। कोई जंगल का रहने वाला व्यक्ति श्राप से जब कहता हैं कि 
नोलगाय, ठीक गाय जैसी ही होती है, तब श्राप जगल में जाकर उसी आकार- 
प्रकार का पशु देखकर यह समझ जाते है कि यही नीलगाय है । ऐसा ज्ञान 
उपमान प्रमाण के द्वारा होता हैं । 
उपमित्ति 

उपमान के द्वारा जो ज्ञान प्राप्त होता हैं उसे 'उपमिति' कहते है, अर्थात्‌ 
एक वस्तु की उपमा या समानता के द्वारा दूमरो वस्तु का जो ज्ञान प्राप्त होता 
है उसे 'उपर्मित' कहते हैं। उपमिति फल हैं और उपमान कारण । ऊपर के 
उदाहरण में गाय बाचक है पश्लौर नीलगाय वाच्य | घर पर देखो हुई गाय के 
श्राधार पर जगल में हमे जिस तीलगाय का बोध होता है वही वाचक (उपमान 5 
गाय) का फल है । 


शब्द प्रमाण 


शब्द का स्वरूप 

हमारी श्रवरशोन्द्रिय जिस श्रर्थ या विषय को पग्रहस्प ऋरती है वही 'शब्द' 
है । शब्द 'वाचक' हैं, क्योकि वह वस्तु का सकेत हैं। शब्द दो प्रकार का 
होता हैं ध्वन्यात्मक और वर्रानात्मक । जो शब्द ध्वनि प्रधान होतो है बह 
ध्वन्यात्मक' श्र जो शब्द वर्पों के द्वारा उच्चरित होता है वह “र्सनात्मक' 
कहलाता है । शंख का शब्द घ्वन्यात्मक का प्रौर मनुष्य की वाणो वर्णनात्मक 
शब्दों का उदाहरण है। यह वर्शनात्मक शब्द भी 'सार्थक' और “निरर्थक 
भेद से दो प्रकार का होता है । 'गाय', 'पुस्तक' श्रादि शब्द सार्थक है और बच्चो 
को किलकारियाँ निरथंक । न्याय मे सार्थक शब्द के प्रनेक प्रभेद बनाये गये हूँ । 
शब्द संकेत 

ऊपर हमने शब्द को वस्तु का संकेत कहा हैं। गाय” तथा “गमन” भ्रादि 
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संज्ञा तथा क्रिया शब्दी को कहने से जो अ्र्थथोध होता है उसो को 'संकेत' कहते 
हैं । शब्दों को इस अर्थवोध शक्ति (सकेत) को मीमासक नैसगिक तथा नित्य 
मानते है, किन्तु नैयायिकों की * षिट से शब्द भोर भ्रर्थ, दोनों में कृत्रिम संबंध 
है। यह शब्द-सकेत भी दो प्रकार का माना गया है : आजानिक और श्राधुनिक । 
झाजानिक शब्द सक्तेत उसको कहते हैं जो अज्नातकाल से चला ग्रा रहा हैं और 
आधुनिक सकेत उसको कहते है ; जो इच्छानिर्मित है । 'घट' शब्द को कहने से 
हमें जिस पात्र विशेष का बोध होता हैं वह परम्परा से अज्ञात रूप में चला भ्रा 
रहा है, किन्तु श्रपने नवजात बच्चे का 'देवदत्त' यह नामकररा इच्छानिर्मित है । 
शब्द का लक्षर 

गौतम ने कहा कि श्राप्त व्यक्ति का उपदेश ही शब्द प्रमाण" हैं 
(ग्राप्तोपदेश” शब्द ) । गौतम के इस सूत्र का भाष्य करते हुए वात्स्यायन 
ने लिखा है कि प्रत्यक्ष श्रनुभव से किसो विषय को जो जानकारी प्राप्त होती 
है उसे आप्ति” कहते है । इस दृष्टि से आरप्त व्यक्ति वह हुआ, जिसने प्रत्यक्ष 
अनुभव से किसी पदार्थ का स्वयं साक्षात किया है। ऐसा व्यक्ति, दूसरों के 
उपकार के लिए जो कुछ भी कहता है वह माननीय है, प्रामारिषक हैं । इसलिए 
शब्द प्रमाण न तो प्रत्यक्ष के ग्रन्तर्गत आता हैं और न भ्रनुमान की ही कोटि में । 
न्याय में उसको स्वतंत्र प्रमागा माना गया । 
हृष्टार्थ और श्रदृष्टार्थ 

यह शब्द प्रमाण दो प्रकार का माना गया हैँ: दृष्टार्थ श्र शब्रदृष्टार्थ । 
दृष्टार्थ कहते है प्रत्यक्षदष्ट, अर्थात्‌ लौकिक | उदाहरण के लिए हॉँडी का एक 
चावल देखने से यह ज्ञात हो जाता हैं कि सभी चावल पक गये है । इसी प्रकार 
कुछ आप्त वाक्यों की प्रत्यक्ष सत्यता देखने के बाद अन्य वाक्यो को सत्यता पर 
विश्वास हो जाता हैं। श्रदृष्टार्थ कहते है पारलौकिक को । वैदिक वाक्य इसके 
उदाहरण है, क्योकि उनका श्रर्थ लौकिक प्रत्यक्ष के द्वारा सिद्ध नहीं होता । 
नैयायिको और वेशेषिकों का कथन है कि वेद आप्त वाक्य होने के कारण 
प्रामाणिक है | आप्त वाक्य, भ्रर्थात्‌ ईश्वरप्रणीत । न्याय वैशेषिक में इसी दुष्ट से 
वेद की प्रामाशिकता स्वीकार की गयी है। महात्माश्रो को विश्वासयोग्य बातें, 
धर्माचार्यों के वचन, न्यायालय में साक्षियों का कथन, धर्मग्रन्थों के विधान--ये 
सभो भ्रदृष्टार्थ के झन्तर्गत झाते हैं । यह ब्रदृष्टार्थ तोन प्रकार का माना गया 


हैं. विधिवाक्‍्य (आ्ाज्ञासूचक वाक्य ),ग्रर्थवाद (वर्खनात्मक वाक्य) और अनुवाद 
(अनुवचन वाक्य) । 
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पद और वाक्य 


शब्द प्रमाण के लक्षण में आप्तोपदेश का उल्लेख किया गया है। यह 
प्राप्तोपदेश कथित अ्रथवा लिखित वाक्यों के द्वारा प्रकट किया जाता हैं। पदों 
के समूह को वाक्य कहते हैं | न्याय की दृष्टि से पद और वाक्य की क्‍या स्थिति 
है, इसको समभना आवश्यक हैं| 
पद का स्वरूप और उसके भेद 

जिस शब्द में किसी अर्थ विशेष को ग्रभिव्यक्त करने की क्षमता होती है 
उसको 'पद' कहते है । 'गो' एक पद हैँ । यह एक मू्तिमान भ्रर्थात्‌ द्रव्य व्यक्ति 
है । इसको श्रपनी श्राकृति (स्वरूप) है श्रौर उससे जाति (गोत्त्व) विशेष का बोध 
होता हैं । इसलिए नैयायिकों की दृष्टि से पद के द्वारा व्यक्ति, भाकृति और 
जाति, इन तीनों का बोध होता है । 


रूह . योगिक : योगरूढ़ 

यह “पद श्रवयवार्थ ( व्यत्पत्ति के अधीन ) और समुदयार्थ ( वर्ण समदाय 
के अधीन ) भेद से तीन प्रकार का होता हैं . रूढ, यौगिक श्रौर योगरूढ । 
जिस पद का प्रयोग ( प्रकृति ) वर्ण सम॒दाय के अभ्रधीन होता है वह 'रूढ', जिस 
पद का प्रयोग ब्युत्पत्ति के श्रधीन होता है वह “यौगिक” और जिस पद का प्रयोग 
कुछ तो वर्गों के अधीन और कुछ ब्यत्पत्ति के अधीन होता है वह 'योगरूढ/ 
कहा जाता हैं । 'घट! पद 'घ और “ट' इन दो वर्गों के समुदाय से एक विशिष्ट 
अर्थ का चोतन करता है । अत वह 'रूढ' है । दाता पद दा धातु से तृचर' 
प्रत्यय योजित करने से व्यत्पन्न होने के कारण व्युत्पत्ति के ग्रधीन है। अत. 
योगिक है । इसी प्रकार 'पंकज' पद 'योगरूढ' दोनो है । पक+ज ( कीचड में 
उत्पन्न ) यह उसका यौगिक [ व्युत्पन्न ) श्र है, और वह कमल जो शुप्क स्थल 
में उगता है उसे भी 'पैकज' कहा जाता है, यह उसका रूढार्थ ( वर्णसमुदयार्थ ) 
हुआ । 
वाक्य 

पदों के समृह का नाम वाक्य है ( बाक्यं पदसमूह: ) । इस वाक्य से जिस 
भ्रर्थ का प्रकाश होता है उसे शाब्दबोध' कहते है। शब्दों में अ्र्थवोध कराने की 
जो क्षमता है उसे शब्दों को शक्ति कहा जाता है । न्याय के अनुसार यह शक्ति 
ईश्वरेच्छा पर निर्भर है। किस शब्द से कौन भ्रर्थ समझना चाहिए, यह ईश्वर ने 
ही निश्चित किया है । 


'भारतोय दर्शत २३० 


वाक्यार्थश्षोष के नियम 

प्रत्येक झर्थपूर्ण वाक्य का झ्राशय समभने के लिए चार बातो की 
आवश्यकता बतायी गयी है; जिनके नाम है . आाकाज्षा, योग्यता, सन्निधि और 
तात्पर्य । 

१. झआाकांकशा : पदो की परस्परापेज्ञा को आकाज्षा' कहते है । दूसरे पद के 
उच्चारण हुए बिना जब किसी एक पद का अभिप्राय सम मे नही श्राता 
तो ऐसे पदों के परस्पर सम्बन्ध को ही 'परस्परापेक्ञा' कहते है। उदाहरण 
के लिए कोई व्यक्ति कहता है दिवदत्त', तो सुनने वाले के मन में प्रश्न 
होता है 'देवदत्त क्या ?” | इस प्रकार की'आकांज्ा को निवृत्ति तब होती 
हैं जब कहा जाता है 'पढ़ता है! । 'दिवदत्त पढ़ता है' कहने से एक सार्थक 
वाक्य बन जाता है और तब आ्राकाज्ञा पूरी हो जाती है । 

२. योग्यता : पदो के सामंजस्य (ठीक संगति) को “योग्यता” कहते है। प्र्थात्‌ 
पदो के द्वारा जिन वस्तुओं का अ्र्थवोध होता है उसमे किसी प्रकार का 
विरोध नहीं होना चाहिए । जैसे आग से पेड सीचो” इस वाक्य में पदों 
की ठीक सगति नही है, क्योकि पेडो को आग से नही पानी से सीचा 
जाता ह । 

३. सन्निधि : पदों के व्यवधानरहित (निकटवर्ति) प्रयोग को 'सन्निधि' 
कहते है । इसको 'शआ्रार्सात्त' भी कहते हैं । यदि किसो वाक्य का एक शब्द 
प्रातः, दूसरा मध्याद्ष और तोसरा सायकाल कहा जाय तो उस वाक्य से 
कोई संबद्ध श्रर्थ का बोष नहीं हो सकता हैँ । दिवदत्त-पुस्तक-पढता है! 
हस वाक्य के एक-एक पद को यदि एक-एक दिन में कहा जाय तो उनसे 
बावय नहीं बन सकता हैं। इसलिए वाक्यार्थ बोध के लिए 'सन्निधि' की 
श्रावश्यकता बतायी गयी हैँ । 

डे. तात्पय : नव्य नयायिको ने शाब्दबोध के लिए तात्पर्य की अ्रनिवार्यता 
बतायी है । तात्पयं कहते है वक्‍ता के श्रभिष्राय को । प्रकरण के अनुसार 
प्रत्येक शब्द का वक्ता की इच्छा(विवज्ञा) को दृष्टि मे रखकर ही श्रथंबोध 
होता है । भोजन करते समय 'सैन्धव लाओ' इस वाक्य का आशय वक्ता 
के भ्रभिप्राय ( तात्पयं ) को ध्यान में रखकर नमक लाझो” यह श्र्थ 
ग्रहण किया जायगा, न कि 'घोद् लाओझो' । इसी प्रकार वैदिक मत्रों 
को समभने के लिए मीमासा के निर्देशों का तात्पर्य जानना आवश्यक 
बताया गया है। 


२३१ न्याय वशेन 


( २ ) 
प्रमेय विचार 


सक्षण और प्रकार 

न्याय दर्शन में प्रमाण के बाद प्रमेय पदार्थ का निरूपणा किया गया है । 
प्रमेय-विचार न्याय का महत्त्वपूर्ण अग है । प्रमा (ज्ञान) का जो विषय हैं उसे हो 
*प्रमेय” कहा जाता हैं । (प्रमाविषयत्व॒प्रमेतत्वम्‌) । वात्स्यायन के शब्दों मे 
कहा जाय तो “जिस वस्तु का तत्त्व जाना जाय वहीं 'प्रमेय” है (यो5थे: तत्वत: 
प्रमीयते तत्प्रेमयम ) यह ग्रर्थ निकलता हैं| गातम के "न्यायसूत्र' में प्रमेय प्रदार्थ 
के १२ प्रकार बताये गये है, जिनके नाम हैं * १-झश्रात्मा, २-शरीर, ३-इन्द्रिय, 
४-पअश्र्थ, ४-बुद्धि, ६-मन, ७-पअ्रवृत्ति, ५-दोष, &६-प्रेत्यभाव, १०-फल, 
११-दु ख और १२-अ्रपवर्ग । 


१, आत्मा 


श्रात्मा का स्वरूप 
स्थाय दर्शन के अनुसार श्रात्मा निरकार हैं। वह स्पर्शादिगुण रहित 
ज्ञान श्रथवा चैतन्य का अमृत प्राय हे | वहू दश-काल के बन्धनों से मुक्त और 
सीमातीत हूँ । इसोलिए 'सर्वदर्शन सग्रह' में उसको विभु श्रौर नित्य कहा गया 
है दीश 
अनवच्छिज्षसदुभाव॑ वस्तु यह शकालत: । 
तन्नित्य॑ विभुचेच्छन्तीत्यात्मनो विभुनित्यता ॥ 
वह निरवयब ( वृद्धि-डास-रहित ) है, उत्पत्ति रहित होने कारण प्ननादि 
हैं और नाशरहित होने कारण भ्रनन्त है। 
यह एक प्रनुभवसिद्ध बात हैं कि जिस वस्तु को हम छूते है, उसको देखते 
भी हैँ | तभी तो हमे प्रत्येक वस्तु की प्रत्यभिज्ञा होती हैं । इसी दृष्टि से यह सिद्ध 
होता हैं कि देखना तथा स्पर्श करना झादि जो भिन्न-भिन्न ज्ञान हैं उनका ज्ञाता 
एक ही हैँ । उसी एकमेव ज्ञाता को किसी ने शरीर, किसी ने मन, किसी ने इन्द्रिय 
ओर किसी ने बुद्धि कहा है, किन्तु नैयायिको ने उस पृथक सत्ता को श्रात्मा माना 
है । नैयायिको के भ्रनुमार जो स्थिति रथ को हाँकने वाले सारथी की होती है 
वहो स्थिति शरीर को संचालित करने वाले आत्मा की हैं। वही श्रात्मा सभी 
इन्द्र यो का उपभोक्ता हैं । भात्मा झौर इन्द्रियो के बीच सदेशवाहन करने का कार्य 
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मन करता है । बुद्धि, आत्मा का गुर है। अ्तएवं झ्रात्मा, शरीर, इन्द्रिय, मन 
झौर बुद्धि से अलग हूं (शरीरेख्द्रियबुद्धिश्य- प्रथगात्मा विभुध्नव.)। 

इस ससीम शरोर के साथ प्रमीम आत्मा का सयोग पूर्व कर्मों के फल का 
उपभोग करने के निमित्त होता है (पुर्दंकृत फलानुबन्बात) । इसोलिए न्याय मे 
शरोर को आत्मा का भोगायतन ( भोग का आश्रम ) कहा गया हैं ( श्रात्मनो 
भोगायतन शरीरम )। 
जीवात्मा और परमात्मा 

आत्मा का जो स्वरूप ऊपर बताया गया हैं वह वेदान्त से प्राय मिलता हैं, 
किन्तु वेदान्त और न्याय का इस सम्बन्ध में अ्लग-ग्रलग मत है । वेदान्त 
एकात्मवादी दर्शन है और न्याय अनेकान्तवादी । वेदान्त के अनुसार आत्मा 
एक है, जो उपाधि-भेद से प्रत्येक जोव में श्रलग-प्रलग दृष्टिगोचर होती है 
किन्तु न्याय और साख्य का अशिमत है कि प्रति शरीर में अलग-अलग आत्मा 
का निवास हैं । 
श्रात्मा के भेद 

न्याय में झ्रात्मा के दो भेद माने गये है . जीवात्मा और परमात्मा । 
जीवात्मा श्रनेक हैं ओर प्रत्येक शरीर मे वह भिन्न-भिन्न है । आत्मा शब्द का 


5 


जहाँ भी प्रयोग हुआ हे वह जीवात्मा से ही सम्बन्धित है। जहाँ जीवात्मा 
प्रनेक हैं वहाँ परमात्मा एक है । जीवात्मा के इच्छा, देप, प्रयत्त, सुख, 
दुख और ज्ञान-ये छह गुण ( लिग ) हैं । जीवात््मा में ये गुण तभी तक 
बने रहते है, जब तक वह शरोर के बन्धन से मुक्त होफर मोक्ष नहीं 
प्राप्त कर लेता । मोक्ष के बाद वह शान्त, निविकार, जड और संज्ञाशुस्ध हो 
जाला है । 


२, शरीर 


ऊपर बताया गया हैँ कि शरीर आत्मा के भोग का आश्षय ( भोगायतन ) 
हैं, किन्तु वह नाशवान्‌ हैं। शरीर नाम ही उसका इसलिए पड़ा कि वह 
अनुछ्षण ज्लीयमाण हैं । न्याय में शरीर के दो प्रकार बताये गये हैं : योनिज और 
झ्रयोनिज । योनिज शरोर के अन्तर्गत मनुष्य, पशु, पक्षी झ्रादि श्र भ्रयोनिज 
शरीर के श्नन्तर्गत तैजस, वायव्य आदि की गरशना की गयी हैं। उद्भिज, 
श्वेदण, अण्डज और जरायुज नाम से इस पार्थिव शरीर के चार भेद और किये 
गये है। 


२३३ स्याय दर्शन 


३. इन्द्रिय 


इन्द्रियाँ, विषय का उपभोग करने का साधन है । वे शरीर के भ्रवयव है । वे 
स्वतः प्रकाश्य नही हैं; बल्कि जिस विषय के साथ सम्बद्ध होती हैं उसका प्रकाशन 
करती है । उदाहरण के लिए नेत्रेन्द्रिय का विषय हैं देखना। नेत्रों से हम देख सकते 
है, किन्तु नेत्रेन्द्रिय को नही देख पातें। इसीलिए उनको अभ्रतीन्द्रियः कहा गया 
है । इन्द्रियाँ दो प्रकार की होतो है : ज्ञानन्द्रिय और कर्मेन्द्रिय । नाक, जीभ, श्राँख 
कान और चर्म--इन पाँच इन्द्रियों के सहित मन संयुक्त होकर उन्हे ज्ञानेन्द्रिय 
कहा गया है । हाथ, पैर, कणठ, मलद्वार और जननेन्द्रिय, ये कर्मेन्द्रिय कहलाती 
है । ज्ञानेन्द्रिय ज्ञान-प्राप्ति भर कर्मेन्द्रिय कर्माचरण का साधन है । 


४8, अर्थ 


इन्द्रिय के द्वारा जिस विषय का ग्रहण होता हैं उसे 'अर्थ' कहते है । नेत्र, 
रमना, ध्राण, त्वचा और शथोत्र, इन पाँच ज्ञानेन्द्रियों द्वारा क्रमशः रूप, रस, गध, 
स्पर्श और शब्द का भ्रर्थ ग्रहण होता है । इग्द्रियों का विषय होने के कारण इन्हे 
'श्र्थ/ कहा जाता हैं । 


५ बुद्धि 


बुद्धि, आत्मा का गुर हैं। वह श्रात्मा का प्रकाश है । उससे आलोकित 
होकर समस्त पदार्थों से आत्मा का परिचय होता है। इसनतिए, जिसके द्वारा 
आत्मा को किसी पदार्थ का ज्ञान प्राप्त हो वही “बुद्धि है (बुद्ध बते भ्रनया इति 
बुद्धि ) | इभके प्रमुख दो भंद है : नित्या (परमात्म बुद्धि ) और श्रनित्या (जीवात्फ 
बुद्धि) । भनित्या बुद्धि के भी कई अवान्तर भेद होते है । 


६, मन 


न्याय में मन प्रमेय का वारीकी से विवेचन किया गया हैँ। किन्तु यहाँ 
उसका सामान्य परिचय प्रस्तुत करना ही भभिप्राय है। मनन करने वाले साधन 
को 'मन' कहा जाता हैं। मनन श्रर्थात्‌ सोचना-विचारना आदि । यह मन, इन्द्रिय 
और शआ्रात्मा के बीच सम्बन्ध स्थापित करने वाला एक माध्यम हैं। इसलिए वह 
बाह्य श्र भ्राम्यन्तर, दोनो प्रकार की इन्द्रियो से संबद्ध है। किन्तु उसकी विशेषता 


इसमे है कि वह भस्पृश्य, भ्रदृष्ट होते हुए भी क्रियाशील हूँ | वह झनुमान-सिद्ध है । 
भा० द०--६४ 
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वह इतना द्रुतगामी है कि एक बार एक विषय पर अ्रधिष्ठित रहता 
हुआ भी तरंगस्थ जलबिन्दु की भाँति अपने श्रस्तित्तव को बिलय कर के हमारे 
“भीतर के श्रनेकत्व एवं पूर्वापर का भेद मिटा देता /है, भ्रौर इसोलिए हम 
रोटी खाते समय उसके रूप, रस, गंध, स्पर्श का एक साथ अनुभव 
करते है । 
७, प्रवृत्ति 
किसी कार्य को करने की इच्छा से तदनुकूल जो यत्न किया जाता है 
उसी को न्याय में 'प्रवृत्ति' कहा गया है | किसी कार्य को करने के लिए प्रथम तो 
उसके फल का हमें ज्ञान होता है, तब उस फल को प्राप्त करने की इच्छा उत्पन्न 
होती है, तदनन्तर उस इच्छापूति के लिए उपाय सूकते हैं, फिर उन उपायो को 
क्रियान्वित करने की ग्रभिलापा का उदय होता है और श्रन्त में जाकर उस 
कार्य को सपन्न करने कि प्रवृत्ति होती है । ये प्रवृन्तियाँ शारीरिक, म/नसिक और 
वाचिक भेद से तीन प्रकार की होतो ।॥ 


८ दोष 


जो कार्य किसी कारणविशेष के प्रतोभन से किया जाता है वह 'दोप' 
कहताता हैं । वह दोष, राग (प्रासक्नि), टेप (विरक्ति) और मोह (श्रार्ति) 
रूप से तोन प्रकार का होता है । 


९ प्रेत्यमाव 
मृत्यु के उपरान्त पुनर्जन्म होने को ही पअप्रेत्यभाव' (प्रेत्प 5 मृत्वा, 
भावों > जननम्‌) कहते हैं (मररोत्तरं जन्म प्रेत्थभाव )। आत्मा जब पुराने 
शरीर को छोडकर नये शरीर मे प्रवेश करता है, तब उसो अ्ररस्था की पुनर्जन्म 
या प्रेत्यमाव कहते है । 
१० फल 


किसी कार्य के भ्रन्तिम परिणाम को ही 'फल' कहते हैं। वह दो प्रकार का 
होता है : मुख्य भर गौण । धामिक कार्यों के सम्पादन से जो सुख होता है वह 
उस कार्य का मुख्य फल और पुत्रादि की प्राप्ति से जो सुख होता हे वह गौण 
फूल कहलाता हैं । 


२३५ न्याय दहन 


११, दुःख 


प्रतिकूल प्रतीति को ही दुख कहते है । जिससे किसी को पीड़ा या क्लेश 
हो श्रौर जो बुरा लगे वही 'प्रतिकूल' है । यह दु ख ही वस्तुतः समस्त दार्शनिक 
दर्शनो की विचारधाराशों का मूल कारण रहा हैं। इसलिए सभी दर्शनों में, यहाँ 
तक कि नास्तिक दर्शन-संप्रदायों में भी, दु ख पर गंभोरता से विचार किया गया 
है । नैयायिको के मत से दुख के ये २१ भेद हैं: शरीर-१, इद्रिया-६, 


विषय-६, प्रत्यक्ष-६, सुख-१, दुःख-१ । 
१२ अपवर्ग 


कपवर्ग का स्वरूप 

अपवर्ग कहते हैं मोत्ष के लिए । इसी के श्रपरनाम हैं “नि रश्ेयस', 
चरमदु खध्वंस' या 'आत्यन्तिक दु खाभाव!। उक्त इक्कीस प्रकार के दुखों से 
छुटकारा पा जाना ही मोज्च हैं। दु ख की झ्ात्यन्तिक निवत्ति ( समूलनाश ) का 
नाम हो मोक्ष है (श्रात्यन्तिकी दुःखनिर्वात: मोक्ष .) | यह भ्रात्यन्तिक दुःख-निवृरत्ति 
( मोक्ष ) दो प्रकार की हे अपरामुक्ति और परामुक्ति | तत्त्वज्ञान के द्वारा 
समस्त दोपों का नाश हो जाने के बाद जो मुक्त प्राप्त होती है वह 'अ्रपरा' 
है । यह ग्रवस्था 'जीवन्मक्त' कही जाती हैं । नाना योनियों मे क्रमश. जन्म धारण 
कर अन्त में जो अवस्था प्राप्त होती है उसी को 'परा' कहते हैं । 
मुक्ति के उपाय 

न्याय में मुक्ति के अनेक उपाय बताये गये है, जिनमे प्रमुख है . शास्त्र 
अध्ययन, योग मे वरित धारण्पा, ध्यान, समाधि का श्राश्नय और निष्काम भाव 
से कर्मो का प्रनुप्ठान। इन उपायो से इक्कीस प्रकार के दु खो का क्षय होकर 
जीवात्मा को अश्रपवर्ग की सिद्धि होती हैँ । 

( है) 
संशय 

सलक्षरप 

मन की उस श्रवस्था ।का नाम सशय है, जिसमे वह नाना कांटिक विदद्ध 
ज्ञानो के बीच भूलता रहता है और उनमे किसो एक का निश्चय नहीं कर पाता । 
उसका लक्षण विभिन्न ग्रन्थों में इस प्रकार दिया गया हैं : 
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एकस्मिन्‌ धर्मरि। विरुद्धनानाकोटिक ज्ञान संशय: 


विरुद्धको टिद्दयावगाहि ज्ञान संशय: 
झनवधाररसात्मकं ज्ञान संशय: 
दोलायमाना प्रतीति: संशय: 


दर्शन शास्त्र मे संशय को ज्ञानोपलब्धि का प्रयोजन बताया गया है ( सशय' 
शानभ्रयोजन: भवति ) । रुंशय के बिना जिज्ञासा का होना भ्रसभव है, और जब 
जिज्ञासा ही न होगी तो ज्ञान-प्राप्ति का कोई प्रश्न हो नही उठता है । 
सशय के भेद 

यह संशयावस्था पाँच प्रकार की बतायी गयी है - १ समानधर्मोपपत्तिमूलक, 
जैसे : यह मनुष्य है या स्थाणु ? २ भनेकधर्मोपर्पत्तमूलक; जैसे . शब्द नित्य 
है या पअ्रनित्य ? ३. विप्रतिपत्तिमूलक, जैसे झात्मा हैँ या नहीं ? ४ उपलब्ध्य- 
व्यवस्थामूलक, जैसे . प्रतीयमान वस्तु सत्य हूँ या अ्रसत्य ? श्रौर ५. अनुपलब्ध्य- 
व्यवस्थामूलक, जैसे : भ्रमुक वस्तु दिखायी नहीं दे रहो है या वह है ही नही ? 
सशय झोर विपर्यय 

विपयंय कहते हैं मिथ्या ज्ञान को | सीप को चाँदी श्रोर रज्जु को सर्प समझ 
लेना मिथ्या ज्ञान है । किन्तु संशय तो दो वस्तुओं की सर्वधा अनिश्चयात्मक 
स्थिति है। वह न तो ज्ञान (प्रमा) है और न मिथ्या ज्ञान (विपर्यय) ही । 
संशय झौर ऊह्‌ 

सशय में दो कोटियाँ संदिग्व रहतो है, किन्तु ऊह में एक कोट प्रबल होती 
है । ऊह वस्तुत सशय झौर यथार्थ के बीच की श्रवस्था है । स्दिग्धावस्था के 
ग्रनेक कोटिक ज्ञान को किसी एक निश्चित अवस्था मे निर्धारित करने के लिए 
जो स्फूर्शाये (विचार) पैदा होतो है उन्हीं का नाम 'ऊह' है। 
सशय शोर श्रनध्यवसाय 

झनध्यवसाय वहते है विस्मृति या अन्यमनस्कता को । शायद मैने अमक वस्तु 
को कही देखा था इस प्रधूरे विस्मृत ज्ञान को' अनध्यवसाय' कहते हैँ, जिसवगे 
निवृत्ति ध्यान या स्मृति से हो जाती ह। किल्तु रांसय की निर्वात्त होती हो नहीं है । 

( ४ ) 
प्रयोजन 

स्वरूप : लक्षरत 

जिस विषय को उरेश्य मानकर किसी कार्य को करने में प्रवृत्ति होती है 
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उसे प्रयोजन” कहते ( यवर्थमधिकृत्य प्रवर्तते तत्प्रयोजनम्‌ ) । प्रयोजन” शब्द 
का सामान्य श्रर्थ है इच्छित वस्तु की संप्राप्ति । लोक मे भी देखा गया है कि 
बिना प्रयोजन मन में किसी कार्य का करने की श्रभिलाषा उत्पन्त नहीं होती है 
( प्रयोजनमनुहिदय न मन्दो5पि प्रवतंते ) | किसी इष्ट वस्तु की प्राप्ति के लिए 
जिन बातो की अपेक्षा होती है उनके नाम है * १. कार्यता ज्ञान ( कार्यसपादन- 
बोध ), २. चिकीर्षा ( कार्य करते को इच्छा ), ३. कृति साध्यता ज्ञान ( कार्य 
सपादन विधिज्ञता ), ४. प्रवृत्ति ( प्रयोजनसिद्धि के लिए कार्य में पूर्णा संलग्नता ) 
और ५ चेष्टा ( देहेन्द्रिय व्यापार ) । 
प्रयोजन भ्रोर प्रयोज्य 

प्रयोजन' के लिए 'प्रयोज्य/ को आवश्यकता होती है । ये दोनो शब्द सापेच्षय 
है । उदाहरण के लिए रोटी खाने का प्रयोजन है भूख का शान्त हो जाना । यहाँ 
रोटी खाने का व्यापार 'प्रयोज्य' है और भूख-शान्ति प्रयोजन । किन्तु यही क्रिया- 
व्यापार एक कार्य का प्रयोजन झौर दूसरे कार्य का प्रयोज्य हो सकता है । 
प्रयोजन के भेद 

प्रयोजन के दो प्रमख भेद हैं मुख्य और गौण । जीव का मुख्य प्रयोजन 
होता है मोक्ष, जिसे परम पुरुषार्थ कहा जाता है । इसके अतिरिक्त जो प्रयोजन 
इच्छापूति का साधनमात्र होता है उसे गोरा कहा जाता हैं । यह गौण प्रयोजन 
भी दो प्रकार का होता है दृष्ट और श्रदृष्ट । दृष्ट प्रयोजत कहते है पृत्रागार- 
धनादि की प्राप्ति के लिए और अदृष्ट प्रयोजन कहते हैँ स्वर्ग प्राप्ति के लिए | ये 
दोनो प्रयोजन आझ्रात्यन्तिक सुख के कारण न होने पर गौण' कहे गये है । 


६.8: ) 
अवयव 


पदार्थानुमान के विभिन्न श्रंगो को अ्रवयव' कहते है । वह पाँच प्रकार का 
होता है * प्रतिज्ञा, हेतु, उदाहरणण, उपनय झोर निगमन । अवयव के इन पाँचों 
मेदों का निरूपण॒ श्रनुमान प्रमारप के अन्तर्गत किया जा चुका हैं। 

इन शभ्रवयवों की सख्या के सम्बन्ध मे मतान्तर हैं। बौद्ध दार्शनिको के 
मतानुसार हेतु तथा दृष्टान्त, दो श्रवयव है । इसी प्रकार जैनियो ने तीन, 
साख्यकारों ने तीन, मोमासकों ने तोन, वेशेषिककारों ने पाँच श्र वेदान्तियों ने 
तीन अवयवब माने है । नैयायिको ने उपर्युक्त तक देकर पपने पद्य मे पाँच अवयवों 
की भनिवार्यता को प्रत्यन्त प्रभावशाली ढंग से प्रमाणित किया है । 
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प्रमाराचतुष्टय में पंचावयवों का पर्यवसान 
प्रमाणचतुष्टय के सम्बन्ध में वात्स्यायन ने एक नया सिद्धान्त स्थापित करके 
यह सिद्ध किया है कि ये पाँच श्रवयव प्रमाणचतुष्टय ( प्रत्यक्ष, भ्रनुमान, उपमान 
धौर शब्द ) में ही पर्ययसित हो जाते है। उनको इस प्रकार समन्वित किया 
गया है 
१ “जहाँ धूम है वहाँ भ्रस्नि भी है, जैसे 'महानस' 
--प्रत्यक्ष प्रमाण भशौर उदाहरण अवयव 
२, क्योकि पर्वत धृमवान्‌ हैं” 
--प्रनुमान प्रमाण आर हेतु अवयब 
३ “इसी प्रकार यह पर्वत भी धूमवान्‌ है 
--उपमान प्रमाण श्रौर उपनय अवयव 
४ “पर्वत व्निमान्‌ है 
-+शब्द प्रमाग श्रौर प्रतिज्ञा अभ्रवयव 
४. इस प्रमाणचतुष्टय का जो निष्कर्ष ( फल ) हैं वही “निगमन' भ्रवयव 
( भ्रन्तिम निष्पत्ति ) हैं । 
इन ग्रवयवों की तर्क जगत्‌ के लिए क्‍या सार्थकता है, इस पर भी न्याय 
दर्शन में, युक्तियाँ देकर प्रतिपादन किया गया हैं । 


( ६) 
दृष्टान्त 


काव्यशास्त्र में दृष्टान्त' को एक अलंकार मानकर काव्य प्रेमियों एवं काव्याचार्यो 
के लिए कविता का एक सौन्दर्य स्वीकार किया गया है, किन्तु दर्शन में उसके 
सूदम स्वरूप पर विचार किया गया है। न्याय में उसका लक्षर्प देते हुए कहा गया 
है कि व्याप्ति-संवेदन भूमिका का नाम “दृष्ठान्त' है (व्याप्तसंवेदनाभूमिष्ट ध्टान्त:) । 
इसी बात को सरल ढंग से कहा जाय तो दृष्टान्त' उसको कहते है जिसको 
देखने से किसी बात का निश्चय हो जाय । इस अभिमत से ताकिक और 
कविताचार्य दोनों सहमत हैं। जैसे धूम श्रौर ग्रग्नि के साहचर्य या संवध का 
उदाहरण है रसोईघर या यज्ञशाला । दृष्टान्त के दो भेद किये गये है . साधर्म्य 
( भ्रन्वय का उदाहरण, जैसे रसोई घर में धूम तथा अ्रग्नि का साहचर्य ) और 
वेधम्य॑( जैसे व्यतिरेक का उदाहरण जल में धूम तथा अग्नि का श्रभाव 


हैं )। 
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( ७) 
सिद्धान्त 


स्वरूप 

जिसके द्वारा किसी विवादास्पद विषय का ग्रन्त हो जाय उसी का नाम 
'सिद्धान्त' हैं ( सिद्ध: श्रन्त निदययः येन स सिद्धान्तः ) । अथवा माधवाचार्य 
के 'स्वंदर्शन सग्रह के अनुसार कहा जा सकता है कि जो विषय प्रामाणिक 
कहकर स्वीकार किया जाय उसी का नाम 'रिद्धान्त' है (प्रामासिकरस्वेनाभ्युप- 
गतोउर्थ: सिद्धान्त: ) । सिद्धान्त के सम्बन्ध में जैन-बौद्धों के साथ नैयायिको का 
मतभेद हैं । 
भेद 

सिद्धान्त के चार भेद माने गये है १ सर्वतत्र २ प्रतितंत्र, ३ श्रधिकरण 
झौर ४ प्रभ्युपगम । 'सर्वतत्र सिद्धान्त” उसकों कहने है, जिसको सब शास्त्र 
स्वीकार करते हैं, 'परतत्र सिद्धान्त वह हैं, जिसको कुछ शास्त्र तो मारने, किन्तु 
कुछ न मान, अधिकरणा सिद्धान्त' उसको कहते हैं, जिसके मान लिये जाने 
पर श्रन्य कई अश्रधीनस्थ विपयान्तर भी स्वयमेव मान लिये जाते है, श्रौर 
'अम्युपगम सिद्धान्त” वह हैँ, जिसके अनुसार किसी श्रपरीक्षित वस्तु को विचारार्थ 
स्वीकार किये जाने के बाद पुन भ्रपरीक्षित सिद्धान्तों के विचारार्थ स्वत भूमिका 
तेयार हो जाती हैं । 


( 5) 
तक 


स्वरूप लक्षण 

व्याप्य का आरोप हो जाने पर व्यापक का जो आरोप है वही तक हूँ 
(व्याप्पारोवे व्यापकारोपस्तक्क ) । उदाहरण के लिए “जहाँ श्रग्नि का अभाव 
होता है वहाँ घम का भी अभाव होता है इस वाक्य में अग्नि का अ्रभाव' 
इस व्याप्य में धूम का झ्रभाव इस व्यापक का आरोप किया गया है। यहाँ 
श्रग्स्यभाव का मिथ्यात्व सिद्ध हो जानेपर ही धूमाभाव का भी मिथ्यात्व सूचित 
हुआ है । यही तक है। तर्क का उद्देश्य यही है कि उसके द्वारा विपक्षी के 
मराडनात्मक आधारो का उन्मूलन करके अपने पक्ष को प्रतिपादित किया जाय । 
इसी लिए उसको अनुग्राहक' भी कहा गया है | 
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गौतम ने तर्क को परिभाषा देते हुए लिखा है,कि जिस वस्तु का तत्त्वज्ञान 
(यथार्थज्ञान) प्राप्त नही हैं उस वस्तु का तत्त्वज्ञान प्राप्त करने के लिए, कारण 
का झ्राश्नय लेकर जो एक पक्ष की सभावना (ऊह) को जाती है वहीं “तर्क! है 
(भ्रविज्ञाततत्वे5र्थ का रणोपपत्तिस्तत्त्वज्ञानार्थमूहस्त कं. ) 

किसी वस्तु का तत्त्वज्ञान प्राप्त करने के लिए उस वस्तु के प्रति पहले मन 
में जिज्ञासा पैदा होती है, तदनन्तर जिज्ञासु के समज्ष उस वस्तु के दो विभिन्न 
पक्ष उपस्थित होकर सशय को जन्म देते है । इसी सदिग्धावस्था का, कारण 
को उत्पत्ति करके, तर्क द्वारा समाधान किया जाता हैं । यहो नैयायिकों की तर्क- 
प्रणाली है । इस तर्क-प्रणानी द्वारा किसी नियम को प्रतिपादित करने के दो 
तरीके है : 

१. अपने पक्ष को लेकर युक्तियों द्वारा उसकी पुष्टि करना 

२. विपक्ष को लेकर युक्तियो द्वारा उसकी असारता को सिद्ध करना 
तरफ के भेद 

प्राचोन न्याय में तर्क के छह भेद किये गये है, जिनके नाम हैं 
१, व्याघात, २ प्रतिबन्धिकल्पना, ३. कल्पनालाघत्र, ४. कल्पनागीरव, 
५ उत्सर्ग और ६. अ्रपवाद । किन्तु नव्य न्याय में उसके पाँच भेद गिनाये 
गये है !. प्रमागाबाधितार्थ प्रसंग, २ आात्माश्रय, हे. अन्योन्याथय, ४ चक्रकाश्रय 
झौर ५. भ्रनवस्था ; प्रकूत और नव्य न्याय के इन भेदों को एक साथ मिलाकर 
'सर्वद्शनसग्रह में 'तर्क' को ग्यारह प्रकार का कहा गया हैं | 
तर्क श्रौर संशय ह 

कुछ विद्वान तर्क को संशय के ग्रन्तर्गत मानते है, किन्तु तर्क और 
मंशय दोनो एक नही है। तर्क में एककोटिक ज्ञान होता है श्रौर सशय में 
उमयकोटिक । स्थाण हैं कि पुरुष है ” यह उभयकोटिक ज्ञान है, जो 
सशय का निर्णय है, किन्तु तर्क में इस सशयात्मक उभयकोटिक ज्ञान को कारगा 
देकर एककोटिक रूप में लाया जाता हैं। इसलिए तर्क एक कोटि में निश्चित 
है और संशय उभय कोटि में । यही दोनो का अन्तर है । 


( ६ 
निर्णय 


निर्णय का लक्षण देते हुए लिखा गया है कि (विमृध्य पक्षप्र तिपक्षाभ्यास- 
यॉविधारण निर्खय:), श्र्थात्‌ श्रपने पक्ष के स्थापन श्रौर परपक्ष के साधनों के 
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खणडन के द्वारा पदार्थ का निश्चय करना हो “निर्णय है। जब जिज्ञासु के 
मन में एक ही विषय पर दो विरुद्ध मतो को सुनकर संशय पैदा होता है, तब 
प्रमाणों के द्वारा तया तर्क को सहायता से वह निर्राय पर पहुँचने की चेष्टा 
करता है| इसो लिए “यथार्थ ज्ञानानुभव का पर्याय प्रमिति को ही “निर्णय कहा 
गया है (यथार्यज्ञानानुभवप्पर्यापरा प्रसितिनिर्णय:), अश्रथवा 'प्रमाणों के द्वारा 
पदार्थ का निश्चय करने को ही निर्णय' कहा गया हैं (निर्णयो विशेषदर्शनमबधा- 
रण सशयविरोधि:) । निर्णय, सशय्रतिरोधि है, श्रर्थात्‌ निर्णय के द्वारा 
निश्चितार्थ का ज्ञान प्राप्त होकर संशय दूर हो जाता है ! 


कि ब, 
वाद 


वाद की श्रावद्यकता 

“मंशा पदार्थ का निरूपण पहले किया जा चुका है । एक वस्तु में 
नानाविध ज्ञानो की श्रनिश्चितावस्था को ही 'संशय' कहा गया है। वस्तु को 
उस झनिश्चितावस्ता को निश्चयात्मक स्थिति में लाने का कार्य बाद! पदार्थ 
के द्वारा होता हैं। वाद' का ग्राशय है यथार्थ तत्त्व का निर्णय । इस तत्त्वनिर्णाय 
के लिए ही 'बाद' को श्रावश्यक्रता बतायी गयी है । 
बाद के पग्रवपव 

वाद पदार्थ का निरूपण करने से पूर्व उसके शभ्रवयवों का स्वरूप जान 
लेना आवश्यक हैं। वे अ्रवयव हैं कथा, पक्ष, प्रतिपक्ष, वादी, प्रतिवादी, 
कथामुख, पूर्वपक्त, श्रनुवाद और उत्तसपक्ष । 

जिस विपय को लेकर विवाद किया जाता हैं उसको कथा या 'कथावस्तु' 
कहते है | यह विवाद सर्वधा विरोधों धर्मो पर श्राधारित होता है, जैसे एक का 
कथन हैं कि 'शब्द नित्य हैँ भौर दूसरे का कथन हैं कि 'शब्द अनित्य है | इस 
एक ही आधार शब्द में दो विरुद्ध धर्मो-- नित्यता और प्रनित्यता --- को 
श्रारोपित करना ही क्रमश. पक्ष और प्रतिपक्ष कहलाता हैं । इस पक्ष को 
प्रमाणित करने वाला बादी और उसका खगडन कर प्रतिपक्ष को प्रमारिषत 
करने वाला प्रतिवादी' या 'प्रतिपक्षी"' कहलाता है। वादो' जिस पक्ष को 
प्रस्तुत करता है उसे 'कथामुख' (उपन्यास) कहते है ओर पुन प्रमाण द्वारा 
उसका मणडन करके उस पर किये गये श्राक्षेपो का समाधान करने को ही 
'पर्वपक्ष| कहा जाता है। तदनन्तर 'प्रतिवादी' 'ूर्वप्त” को दुहराता है। 
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इसी पुनरावृत्ति को 'अनुवाद' कहते है । अ्रनुवाद' करने के उपरास्त पूर्वपक्ष का 
खराडन करके प्रमाण द्वारा प्रतिपक्ष की स्थापना करने को ही “उत्तरपक्ष' कहा 
जाता है। 
बाद का रक्षर्त : स्वरूप 

यथार्थ तत्व का निर्णय सामने रखकर जो शास्त्रार्थ किया जाता है 
उसे वाद” कहते है, असवा यो कहा जा सकता है ऐसे कथाविशेष का 
नाम 'वाद' है, जिसमे तत्त्तनिर्णयरूपी फल का श्रवधारण किया जा चुका हैं 
(तत्वनिर्शयफल * कथाविशेषो बाद:) | उसमे वादी और प्रतिवादी, दोनो ज्ञान 
के इच्छुक होते है, विजय के इच्छुक नहीं। इसी लिए उसमें “तर्क तथा 
प्रमाण का आ्राश्नय लिया जाता हैं, सिद्धान्त के विपरीत कुछ भी नहीं कहा 
जा सकता श्रौर पंचावयवयुक्त श्रनुमान को आ्राधार माना जाता हैँ। यथार्थ 
तत्त्वनिर्णय (वाद) के लिए ये शर्ते आवश्यक हैँ, अन्यथा वह शास्त्रार्थ बाद 
नहीं कहा जायगा 'जल्प' कहा जायगा । 


( (९११ ) 
जल्प 


वाद पदार्थ में निरदिष्ट शर्तों के विपरीत, ऐसे शास्त्रार्थ (कथा) को, 
जिसमे एकमात्र जीतने वी इच्छा रहती है, 'जल्प' कहलाता है (बिजिग्रीषु कथा 
जलल्‍पः) । इसमे योग्यता और वाकक्‍्चातुर्य की प्रधानता रहतो है । जहाँ तक कि 
मिथ्या बात कहकर भी अ्रपने पक्त को सिद्ध किया जाता है। इसी लिए कहा 
गया है कि (विविध (सत्यासत्य) साधनों को लेकर जीतने की इच्छा से जो 
“बाद किया जाता है उसको 'जल्प' कहते हैं । (उभ्यसाधनवती विजिगीषकथा 
जल्पः: )। 


( १२ ) 
वितण्डा 


यदि विजिगीषु ( जल्प करने वाला ) श्रपने पक्ष की स्थापना न करके 
केवल प्रतिपक्षी के मत का खगइन करके ही शास्त्र्थ को स्थागित कर दे तो 
ऐसे जल्प को वितगड़ा' करते हैं (स्वपक्षास्थापनाहीनः कथाविद्योषो बितण्डा) । 
बितगडावादी की वोई प्रतिज्ञा नहीं होती । इसलिए उसकी प्रप॑चपूर्ण युक्तितयाँ 
रचनात्मक न होकर ध्वंसात्मक होती है । 
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( १३ ) 
हैत््वामास 


हेतु श्रनुमान का श्राधार होने के कारण उसका निरूपण श्रनुमान प्रमाण 
के प्रसग में पहले किया जा चुका हैं । 


( १४ ) 
छ्ल 


वकक्‍ता के कथन का वास्तविक आझ्राशय ग्रहस्ग न करके उसकी जगह जो दूसरा 
ही भ्र्थ झ्ररोपित किया जाता हैं उसको 'छल' कहते है ( शब्दावृत्तिव्यत्ययेत 
प्रतिषघहेतु:ः छलम्‌ ) । व्यापक अर्थ मे प्रयुक्त शब्द को संकुचित भ्रथ॑ में ग्रहण 
करके या मुख्यार्थ को छोडकर गोणार्थ अ्रथवा लक्ष्यार्थ को लेकर जो आ्राक्षप किया 
जाता है वह भी 'छल' है । वह तीन प्रकार का होता है १ वाक्छल--कर्ह 
गयी वात का कुछ और ही श्रर्थ लगाना, २. सामान्य छल--संभावित प्र्थ को 
छोडकर भ्रमंभावित अर्थ की कल्पना करना, और ३. उपचार छल --वाक्य / का 
शब्दार्थ न लेकर उसका तात्पयंमात्र ग्रहण करना । 

न्याय से छल को एक स्वतंत्र पदार्थ के रूप में इसलिए स्वीकार किया गया 
कि उसको समझकर उसका ; प्रतीकार किया जाय, जिससे अ्रपवर्ग को प्राप्ति मे 
सुगमता हो सके। 


( १४ ) 
जाति 


यह भो एक दुष्ट प्रकार का उत्तर है । जब हम साधर्म्य (समानता) श्रौर 
वेधम्म (प्रसमानता) के द्वारा वादी को दोष रहित युक्ति का खणडन करने के 
लिए उसके दोष निकालने (प्रत्यवस्थापन) की चेष्टा करते हैं तो ऐसे अनुमान 
को जाति” कहते हैं ( साधम्यंबंधर्म्याभ्यां प्रत्यावस्थापन जाति: )। इससे 
व्याप्ति-सम्बन्ध की अपेक्षा नही रहती श्यौर साधम्यं ग्रथवा वैधम्यं के द्वारा वादी 
की युक्तित को सदोष सिद्ध किया जाता है। उदाहरण के लिए वादी का सिद्धान्त हैं 
“शब्द अनित्य हैं क्योकि वह घट की भाँति एक कार्य हैँ इस अनुमान का खण्डन 
करने के लिए प्रतिवादी कहे "नहीं, शब्द नित्य है, क्योंकि वह काल की भाँति 
प्रदृश्य है! । यहाँ “नित्य' श्रौर 'अ्रदृश्य' में कोई साधम्य (नियत संबध नही है । 
इसके २४ भेद होते हैं । 
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( १६ ) 
निग्रहस्थान 


न्याय दर्शन का यह श्रन्तिम पदार्थ है । निग्रहस्थान का शाब्दिक भ्रर्थ है 
पराजय, हार या तिरस्कार का स्थान । शास्त्रार्थ के जिस स्वान पर पहुँचने 
पर वादो की हार हो जाय और उसको निन्दा या भत्संना का अपमान सहना 
पड़े बही स्थान “निग्नहस्शान! कहा जाता हैं। ऐसी स्थिलि में बादी तभी पहुँचता 
है, जब वढ़ अपने पक्ष का प्रतिपादन अनुचित (त्रिप्रतिपत्ति) ढंग से करता है 
प्रथवा प्रतिपादन कर हो नहीं सकता ([ प्रप्नतिपत्ति ) है। प्राचीन न्याय में 
निश्रहस्थान' के २२ प्रकार बताये गये है । 
मोशप्राप्चि के लिए पदार्थज्ञान की झ्रनिवार्यता 

ऊपर जिन सोलह पदार्थों का निरूपण किया गया है श्रपवर्ग के लिए उन 
सभो का ज्ञान प्राप्त करना ग्रनिवार्य हे । जलल्‍्प' से लेकर “निग्रहस्थान” तक 
के पदार्थ ऊपरी दृष्टि से यद्याप वाखिलासमात्र प्रतोत होते है किन्तु अश्रन्य पदार्थों 
की भाँति न्यायदर्शन से अपवर्ग (मोक्ष) के लिए उनके यथार्थ ज्ञान की 
आवश्यकता बतायी गयी है। उदयनाचार्य ने न्यायक्रुसुमाझजलि' में इस#सम्बन्ध में 
विस्तार से विवेचन करने के उपरान्त यह सिद्ध किया हैं कि “जल्प! से लेकर 
“निग्रहस्थान तक जितने भो पदार्थ है उनको अन्य पदार्थों को भाँति, विपर्यस्त 
व्यक्ति को सशयापत्रन करके तन्वज्ञान का जिज्ञासु बनाने में, उतनी ही श्रनिवार्यता है । 


ईदवर विचार 


स्वरूप 

न्याय दर्शन में ईश्वर की सत्ता पर बडी गंभीरता श्रौर बारीकी से विचार 
किया गया है । ईश्वर नि.शरीर है, किन्तु उसमें इच्छा, ज्ञान और प्रयत्न ये 
गुगा वर्तमान है। वह सर्वज्ञ है, शक्तिमान्‌ है और अनन्त ज्ञान का श्रागार 
है । इस जगत का बनानेवाला, संस्थापक, नियामक और संहारक सभो 
कुछ वही है । दिक, काल, श्राकाश, मन, आत्मा तथा भोतिक परमाशुओों की 
सहायता से वह सृष्टि की रचना करता है। ये परमाणु भ्रादि नित्य है। ईश्वर 
में रहने वालो सत्तायें है | वे सत्तायें हो जगत के रूप में परिवर्तित हो जाती हैं । 
वेदान्त के सिद्धान्त की भाँति ईश्वर, मकडो की भाँति अपने उदर से सृष्टि 


को उत्पन्न नहीं करता, बल्कि कृम्भकार को भाँति नित्य परमाणुझो के 
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उपादानो को लेकर उसको बनाता है । इसलिए सृष्टि-निर्माण में उसको 
निर्मित्तकारण माना जा सकता है, उपादान कारण नहीं। उसको विश्वकर्मा 
(बरह्माएड कुलाल) कहा जा सकता है । 
यद्यपि उक्त नित्य द्रव्यों की सहायता से ईश्वर जगत्‌ का निर्माण करता 
है; किन्तु उनकी अपेज्ञा वह व्यापक है, अनन्त है, ग्रसीमित हैं। उनसे बधा 
हुआ नही है । आत्मा का शरोर से जो संबध हे, वही सबंध ईश्वर का नित्य 
द्रव्यो से हैं । 
जीवों को समस्त कर्मफलों को देने वाला वही है । जीवो के पाप-पुरयो 
के भ्रनुसार ही वह उन्हे सुख-दुख देता है। जीव श्रल्पज्ञ है, किन्तु ईश्वर 
सर्वज्ञ है। उसको षडैश्वर्यसंपन्न कहा गया है । उसके षड ऐश्वर्य है, आाधिपत्य, 
वोयं, यज्ञ, श्री, ज्ञान भौर वेराग्य। उदयनाचार्य की 'न्यायकुसुमाओजलि परिशिष्ट' 
में कहा गया हैं : 
ईदबरोउयं निराकार: सर्वज्ञः सर्वशक्तिमान । 
प्रनाविरविकारी चाननत सर्वंगतो विश्वु. ॥ 
सच्चिदानन्द रूपोर्षष (दयालुन्यायितत्पर: । 
सरमें स्थितौ लये हेतुः नित्यतृप्तो निराशयः ॥ 


ईश्वर के अस्तित्त्व की युक्तियाँ 


सालहय को छोडकर ईश्वर के अस्तित्व को सभी झस्तिक दर्शनों में स्वीकार 
किया गया है । न्याय दर्शन मे ईश्वर की सत्ता को प्रमारिष्त करने के लिए जो 
युक्तियाँ प्रस्तुत की गयी हैँ वे लोकव्यवहार की दृष्टि से बडी ही उपयोगी हैं । 
ईयर ही इस जगत्‌ का कर्ता है 

न्याय की दृष्टि से ससार के समस्त पदार्थो को दो श्रेणियाँ हैँ ; नित्य और 
अनित्य । नित्य पदार्थों में दिकू, काल, आकाश, मन और पृथ्वी, जल, श्रग्नि 
तथा वायु की गणना की गयी हे । ये नित्य पदार्थ निरवयव एवं श्रणु हैं। ये 
पदार्थ सृष्टि और प्रलय, दोनों में बने रहते है । इनके अतिरिक्त राई से 
लेकर पर्वत तक और एक कचुद्र जलबिन्दु से लेकर महासमुद्र तक संसार की 
जितनी भी बस्तुएँ है वे सावयब और अनित्य है । 

नित्य वस्तुएँ कारणरूप और अनित्य वस्तुएँ कार्यरूप है । ये कार्यरूप बस्तुएँ 
कारणरूप उपादान वस्नुग्रों से बनी है। इन कारखरूप उपादान वस्तुओं के 
संयोग से कार्यरूप वस्तुओं का निर्माण करने वाला, उनका प्रयोजक श्लौर 
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निमित्त कारण कोई तीसरा हो है। वह तीसरी सत्ता सर्वज्ञ है और उसी को 
न्याय मे ईश्वर कहा गया है । 

जिस प्रकार विभिन्न अ्रबयवों के सपोग से निर्मित घट, कुम्हार का कार्य है 
उसी प्रकार विभिन्न अ्वयवों के सथोग से निर्मित पर्वत, समुद्र श्रादि भी ईश्वर के 
कार्य है । संसार को विभिन्न सावयव वस्तुओं को देखकर संसार भी कार्य की 
कोटि में श्राता हैं । न्याय की दृष्टि से * 

जो सावयव पदार्थ हैं वे सभी काय॑ हैं 
जगत्‌ भी सावयव हैं 
इसलिए वह भी कार्य पदार्थ है 

ईश्वर जगत्‌ का कर्ता है, इसके अनुमान के लिए नैयायिकों का कहता हैं--- 
कि जितने भी कार्यद्रव्य है उनका ,कोई-त-कोई अवश्य कर्ता हैं। इसलिए इस 
कार्यरूपी जगत को बनाने वाला भी कोई है : 

समस्त पदार्थों की उत्पत्ति कर्त्ता के द्वारा होती है 
ह जगत भो कार्य है 
अत. इस जगत की«उत्पत्ति भी किसी के द्वारा होती है 

इन युक्तियों में जगत्कर्ता और जागतिक वस्तुग्रो का निमित्त कारण ईश्वर 
को प्रामाखिकता स्वथमिद्ध है । 
कर्मो का श्रधिष्ठाता ईदवर है 

ससार मे मनुष्य, पशु, पत्चो, कोट, पतग: आदि जो नाना रूप विभिन्न जोव 
दिखायी देते हैं ,उसका कारण्प क्‍या है ? मनुष्यो में भी एक सुखी भर दूमरा 
दु.खी क्‍यों दिखायी देता है ” यदि ईश्वर ने ही इस जगत्‌ को बनाया हे तो 
हांना यह चाहिए कि सभो मनुष्य घनो हो या -तो नि्धंत ? इस असमानता 
का उत्तर न्याय में कमंसिद्धान्त के आधार पर दिया गया है । श्रपने दैनिक 
जोवन में भो हम कर्म का प्रत्यक्ष फल देखते हे । किन्तु न्याय का कर्मत्राद 
श्रदृष्ट हैं । वह अ्रदृष्ट हैं पूर्व जन्म । अपने इस जन्म से हम जो सुख-दुःख 
लाभ-हानि, ध्गरीवी-अमीरी का उपभेग करते है वे हमारे पूर्व जन्म के कर्मो 
का फल है । हमारा वर्तमान सुख, हमारे पूर्व जन्म के सुकर्मा का फल है 
और दुःख, दुष्कर्मों का फल। इन सुकर्मो ओर दुष्कर्मों से उत्पादन पुगय-परायों 
का सग्रह ही अदृष्ट' हैं। यह संचय ही हमारे वर्तमान जीवन के सुख-दु ख है । 
दूस दृष्टि से यह सिद्ध हैं कि हमारे पूर्वजन्म के कर्म ही हमारे वर्तमान जोबन 
के सुय-दुःखादि कार्यों के कारण है। 
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इन भ्रच्छे भौर बुरे कार्यों का साज्षो ही ईश्वर है। यदि साज्ञी ईश्वर न 
हो तो भले और बुरे का विचार कैसे किया जाता ? ईश्वर के प्रस्तित्व की 
प्रामाणिकता इससे भो सिद्ध होती है कि वह सर्वज्ञ होने के कारण हमारे भ्रदृष्ट 
पाप-पुरायों का संचालन करता है। वह एक ऐसे राजा की तरह हैं जो श्रपनी 
प्रजा की भाँति हमे हमारे भ्रच्छे कर्मों पर सुख और बुरे कर्मों पर दु.ख 
देता हैँ । 

ईश्वर कर्मों का अ्र्रिष्ठाता है, यह इसमे भी सिद्ध होता हूँ कि कर्मों की 
फलप्राप्ति दूरभावी होती हैँ। यदि कर्म के सपादित कर देने मात्र से हो फल 
की तत्काल प्राप्ति हो जाय तो वर्तमान में किये गये कर्मों का फल वर्तमान में 
हो मिल जाना चाहिए, किन्तु ऐसा नहीं होता । इसके श्रतिरिकत कर्म के 
अभाव में फल की प्राप्ति नही होतो हैं। इससे स्पष्ट यह सिद्ध होता हैं कि 
कर्मकला को देने वाला ही ईश्वर हे श्लौर वह, व्यक्ति के या प्राणी के कर्मो के 
अनुसार हो उसका फन देता है । 

श्रतएव कर्मो का आधिप्ठाता होने से ईश्वर का अस्तित्व निविवाद सिद्ध हैं । 
बैदो की प्रामारिकता 

भारत के बृहेद्‌ वाहमय श्रौर जन-जीवन में बेदों की प्रामाणिकता एकस्वर 
से स्वीकार की गथी है । इसी लिए वेदों की हिन्दू जाति का प्राण कहा गया 
है ! न्यास के अनुसार वेदों को इसलिए प्रामाणिक माना गया है क्‍योंकि उनको 
ईश्वर ने बनाया हैँ । क्योकि ईश्वर “अनादि और अलौकिक है। इसलिए 
वेदों को भी श्रनादि श्रोर श्रलोकिक माना गया हैँ । जोव भर आत्मा में यह 
बात नही हैँ। इसलिए वंदो की भ्रनादिता और अलौकिकता को मानने के लिए 
ईश्वर को मानना नितान्त आवश्यक है । 
वेदवचन ईइवर के श्रस्तित्व के साक्षी 

वेदों का कर्ता ईश्वर है, इसलिए उनको प्रामाणिक, अनादि एवं प्रतलोकिक 
माना गया हैं । इसके भ्रतिरिक्त वेदवचन हो ईश्वर के अस्तित्व के साज्षञी हैं । 
अनेक श्रुतियाँ ईश्वर के अस्तित्व को प्रमाणित करतो हैं। ईश्वर के श्रस्तित्व 
का ज्ञान तर्क से नहीं, वल्कि परोक्ष या अपरोक्ष अनुभव से हो सकता है। 
ईश्वर का अपरोज्षे ज्ञान प्राप्त करने के लिए विभिन्न दर्शनों में अनेक प्रकार 
को यक्तियाँ सुझायी गयी है । उनका आश्रय लेने से ईश्वर का साज्षात्‌ अ्रनुभव 
प्राप्त किया जा सकता है। इन युक्तियों से यदि सफलता न मिले तो 
अतिवचनों पर विश्वास करना चाहिए। क्योंकि वे बाते उन ज्ञानमना महा्षियों 
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ने कही है, जिन्होने ईश्वर का साक्षात्कार किया । इसी हेतु उनको साज्षात्कृतधर्मा 
कहा गया और उनके बचनो को अतकर्य एवं संदेहरहित । 
इसलिए वेदवचन ईश्वर के श्रस्तित्व के साज्ञी है और इसलिए ईश्वर कोः 
सत्ता को मानने में कोई संदेह नही रहता । 
निष्कर्ष 
ईश्वरसिद्धि के सम्बन्ध में न्‍्यायदर्शनकारों ने जो युक्‍्तियाँ प्रस्तुत की 
हैं उदयनाचार्य की 'न्‍्यायकुसुमाञ्जलि' में उनका निष्कर्ष इस श्लोक में व्यक्त 
किया गया हैं : 
कार्यायोजन धृक््यादेः पदात्‌ प्रत्ययत: श्षुतेः। 
वाक्यात्‌ संख्याविशेषाज्च साध्यो विववविदव्यय: ।। 
कार्यात्‌ : जिस प्रकार घटरूपी कार्य का निर्माण्ण करने के लिए कुम्हार की 
आ्रावश्यकता होतो हैं उसी प्रकार इस जगदरूपी बार्य का निर्माण करने के लिए 
सर्वज्ञ ईश्वर की आवश्यकता हैं 
श्रायोजनात्‌ : जद परमागाुश्नरो के संयोग से विभिन्न वस्तुओं की रचना 
के लिए चेतन ईश्वर की आवश्यकता है ।ईश्वर की ही इच्छा से परमाणुओ 
क्रिया उत्पन्त होती हैं श्रौर तब नाना रूपमय वस्तुश्रा का निर्माण होता 
॥ 


(पिन जया 


धुत्यादे इस जगत्‌ का धारण करने वाला और नाश करने वाला को३ 
हैं । वह विश्वनियन्ता ही ईश्वर हें । 

पदात्‌ इस जगलत्‌ के जो अनन्त कलाकौशल परम्परा से ग्रज्ञात रूप में चले 
श्रा रहे हैं उनका उद्गमस्थान ही ईश्वर है । 

प्रत्ययत . विज्ञान की सत्यता को देखकर यह विश्वास होता हैं कि उसका 
ग्रवश्य कोई ख्रष्टा हैं । अ्रसीम ज्ञान का भण्डार ही ईश्वर है । 

श्रुति : श्रुतिग्रन्थ ईश्वर की सर्वज्ञता झौर सृप्टिकर्ता होने का प्रमाण प्रस्तुत 
करते है । 

वाक्यात्‌ : वेद वाकक्‍्या को इसलिए प्राम्रांणक माना गया है कि वे 
ईश्वरबचन है । 

सबल्याविशेषात्‌ : दो परमाणुग्रो के मिलने से दद्रणुक शौर द्ृधणुकों को तीन 
संस्मा से 'व्यगुक' बनता हैं । प्रलय काल में जब सारा प्राणिजगत्‌ निद्रा मे 
निमग्न रहता हैँ तब कोई चेतन सत्ता है, जिसकी श्रपेक्षाबुद्धि से ये सख्याये बनती 
हैं । वही ईश्वर है । 
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ईश्वर विरोधी शंकाएँ और उनका समाधान 


ईश्वर-विरोधो शंकाओ्रो के समाधान में नैयायिकों ने जो युक्तियाँ प्रस्तुत को 
हैं उनका निष्कर्प इस प्रकार हूँ : 

१. ईश्वर के विरोध में पहली शका यह प्रस्तुत की गयी है कि यदि इस 
संसार को किसी ने बनाया है तो इसका कया प्रमाण है कि वह ईश्वर ही है ? 

न्याय में इसका उत्तर दिया गया हैं कि यदि ईश्वर का अस्तित्व प्रतिपादित 
करनेवाली श्रुतियाँ अप्रामाणिक है तो यह प्रश्न ही नही उठता हैं कि ईश्वर 
ने इस जगत्‌ को बनाया हैं, क्योंकि जब आकाश में फूल खिलता ही नहीं तो 
उसके लाल-पोले रग के सम्बन्ध से विवाद ही नहीं उठता | यदि ईश्वर को 
न मानने वाले लोग श्रुति (बंद) को प्रमाण मानते है तो उसी वेद के इन 
वचनो को वे क्यो स्वीकार नहीं करते, जिनमे बताया गया हूँ कि जगत्‌ का 
कर्ता ईश्वर हैं । इसलिए यदि वेद प्रमाण हैं तो वेद के द्वारा प्रमाणित 
ईश्वर की सत्ता भी प्रमाणित हैं श्रौर वेदविहित ईश्वर का जगत्कर्ता होना भी 
सिद्ध है । 

२. विरोधिया का कथन है कि यदि वंदप्रोक्त होने के कारण ईश्वर की 
प्रामाणिक्रता वेद से और ईश्वरीय वचन होने के कारण वेद की प्रामाणिकता 
ईबश्र से सिद्ध हे तो ऐसी स्थिति में श्रन्योन्याश्रय दोप होता है। इसके उत्तर 
में नैयायिकों का कथन हैं कि यहाँ भश्रन्योन्याय दोष तब चरितार्थ होता यदि 
ईश्वर की उर्त्पत्ति या उसका ज्ञान वेद के द्वारा श्र वेद की उत्पत्ति या उसका 
ज्ञान ईश्वर म॑ माना जाता । यहाँ तो स्पष्ट ही ईश्वर का ज्ञान वेद से और 
बेद की उत्पत्ति ईश्वर से मानी गयी हैं। ईश्वर, वेद का कारण हैं और वेद, 
ईश्वर-विषयक ज्ञान का कारण है, न कि बंद, ईश्वर का कारण हैं श्रौर न 
ही ईश्वर, वेद-विपयक ज्ञान का कारर है । इसलिए यहाँ अन्योन्याश्रय दोप की 
कोई सभावना है हो नही । 

३. तीसरी शंका यह हैं कि यदि ईश्वर ने इस जगत्‌ को बनाया हैं तो वह 
सशरीर होना चाहिए, क्योकि नि शरीर के द्वारा कोई कार्य होना संभव नही 
है । वेद मे यदि ईश्वर को नि.शरीर कहा गया हैं तब उसको जगत्‌ का कर्ता 
कंसे माना जा सकता है ? 

नैयायिको ने इसका उत्तर देते हुए कहा कि किसी कर्ता के लिए यह 
आवश्यक नहीं कि वह शरीरयुकक्‍त ही हो, बल्कि कर्ता में साध्य तथा साधन 

भा० द०--१६ 
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का ज्ञान, साधन को काम में लाने को इच्छा (चिकोीर्षा) झौर साध्य की प्राप्ति 
के निमित्त प्रयत्न ( क्रिया ), इन तोन बातों का होना श्रावश्यक है। ज्ञान, 
“चिकीर्षा और प्रयत्न, इन तीनो के होने पर प्रशरोर ईश्वर कार्य करने मे सक्षम 
हो सकता है। इस दृष्टि से विरोधियों की यह युक्ति खण्डित हो जाती हैं 
कि कर्ता को सशरीर हो होना चाहिए । श्रत सिद्ध है कि कर्तुत्व॒ साधन 
के लिए ईश्वर स्वतंत्र इच्छा से प्रवृत्त होकर सर्वज्ञ होने से सृष्टि को रचना 
जऊरता है । 

४. चौथी शंका विरोधियों कौ ओर से यह प्रस्तुत की गयी है कि यदि 
यह माने भी लिया जाय कि ईश्वर हो सृष्टिकर्त्ता है; किन्तु ऐसी स्थिति 
में प्रश्न यह उठता है कि किस प्रयोजन के लिए वह सुष्टिरचना करता 
है, क्योकि बिना प्रयोजन के किसी कार्य में कर्ता की प्रवृत्ति हो ही नही 
सकतो है | इसके अ्रतिरिक्त ईश्वर की यह सृप्टिरिचना स्वार्थभूलक है या 
पराथमूलक ? 

इसका उत्तर नैयायिको ने यह दिया है कि ईश्वर स्वय पूर्ण और निरपेक्ष 
है । प्रत उसकी सुष्टिरचना कार्य स्वार्थभूलक नहीं हो सकता है, बल्कि उसका 
प्रयोजन परार्थभूलक है । यह इसलिए कि ईश्वर स्वभावत करुणशामय है । 
करुणावश ही उसकी सृष्टिकार्य में प्रवृत्ति होती है (करुणया प्रवत्तिरीश्यरस्य) । 
किन्तु इसका यह श्राशय नहीं हैं कि करुणा से प्रेरित होकर यदि ईश्वर जगत्‌ का 
निर्माण करता है तो सभो प्राणियों को सुखी होना ही चाहिए । यह सर्वसूख 
की कल्पना व्यर्थ है । यह सुख और दुख तो प्राणियों के अपने पूर्वसचित 
कर्मों का फल हैं। इन कर्मो के फलोपभोग के लिए सभो जीव स्वतत्र है और 
दयालु ईश्वर सभी प्राणियों को उनके उन्नत लक्य तक पहुँचाने मे उनकी 
मदद करता है । 

इसलिए भारतीय दर्शन संप्रदायो मे, विशेष रूप से ईश्वर के विरोध में 
सारूय दर्शन में जो शंकाएँ प्रस्तुत को गयी है, न्याय में और वेशेषिक में उसका 
बडे विस्तार से समाधान किया गया है, और ईश्वर की सत्ता को स्वीकार करके 
उसो को जगत्‌ का कर्ता सिद्ध किया गया है । 


वेशेषि 
क दशन 
<>-<-<>-<>-<><-<><>-<>-<>-<>-<>-<६>-<->-<>-<>-<><<<< 
हज फै फऔ फै 

नाप्रकररण 

इस दर्शन के विशेषिक' नामकरण के सम्बन्ध में विद्वानों के श्रनेक मत हैँ । कुछ 
विद्वानों का कथन हूँ कि अ्रन्य दर्शनों की अपेक्षा विलक्षण' होने के कारण इसको 
“बैशेपषिक' कहा गया। विलज्ञण से तात्पर्य वस्तुओं की सूक्ष्म, स्त्रतंत्र सत्ता से है, 
जो कि न तो वेदान्त में है और न साख्य, न्याय आदि दर्शना मे देखने को मिलती 
है । वस्तुओं की इसी विलक्षण विस्लेषणात्मक पद्धति के कारण इम दर्शव का 
ऐसा नाम पडा । 

न्याय दर्शन परमाण्ुवादी दर्शन है । न्याय के भ्रनुसार प्रत्येक वस्तु की विशिष्ट 
सत्ता होतो है, जो उमको शेप वस्तुओं से पृथक्‌ करती हैँं। वस्तुशो की इस 
अनेकता तथा भिन्नता को हो 'विशेष' कड़ा गया है। वस्नुप्रो को सर्वोपरि सत्ता 
इसी “विशेष” पदार्थ को मान लिये जाने के कारण इस दर्शन का 'विशेषिक' 
नामकरण हुआ (विडोष पदार्थभेदमधिकृत्य कृत शास्त्र बेशेषिकम)। प्रत्येक 
वस्तु के मूल में जो विशेष” सत्ता निहित है उसी को परमाणु” कहा गया हैं । 
प्रत्यक परमाणु को वह स्थिति, जिसमे पहुँचकर उसका कोई हिस्सा नही हो 
सकता, अर्थात्‌ सामान्यों को छाँटते-छाँटते भ्रन्त मे जो भाग बच जाता है, विशेष 
कहलाता हैं । 

इसी श्राधार पर इस दर्शन का वेशेषिक' नामकरण हुआ्ना । 


वैश्नेषिक दर्शन के आचार्य और उनकी कृतियाँ 


कराद 
वैशेषिक दर्शन के प्रवर्तक महर्षि कणाद हुए । उनका यह नामकरण “करणभक्ता” 


भारतीय वर्दान रश्र 


( करों को खाने वाला ) होने के कारण पडा (स करताद इति कराभक्ष इति 
वा नास्ता प्रसिड्धिमवाप) । इस सम्बन्ध में यह किम्बदन्ती है किये महषि 
तत्त्वानुसंधान मे इस प्रकार भूले रहते थे कि उन्हें श्रपने खाने-पीने तक को 
सुध न रहती थी । जब भूख असह्य हो उठती थी तो खेतों मे जाकर ये अ्रश्नकणशो 
को बटोरकर उन्ही से श्रपनी उदरपूर्ति कर लिया करते थे । अ्रथवा कन्दलीकार 
श्रीधर के मतानुसार मार्ग में पडे हुए अन्नकणों से अपनी जीवन-वयात्रा चलाने के 
कारणा उन्हें कयाद कहा गया। या 'कणभुक्‌' भ्र्थात्‌ भ्रणुजीवी होने के कारण 
उनका यह नामकरण हुआ । उन्होंने भारतीय दर्शन में सर्वप्रथम 'परमाणुवाद' 


का प्रवर्तन किया | ह 
काश्यप और उलूक, इनके दो नाम भा प्रचलित हैँ । 'त्रिकारडकाश' में 


इनको काश्यप कहा गया हैं। काश्यप संभवत- इनका गोज था, क्योंकि उदयनाचार्य 
को 'किरणावली' +में इनको कश्यप मुनि का पुत्र ढताया गया है| 'अमरकाश', 
'सर्वदर्शनसग्रहटीका' और “नैषधचरित' प्रभूति ग्रन्थों में कणाद को उलूक, 
नाम आर उनके दर्शन को औलूक्य दर्शन के नाम से कहा गया है । इस सम्बन्ध से 
न्यायकन्दलो' के टीकाकार जैन राजशेखर ने एक जनश्रुति का उल्लेख करते 
हुए लिखा हें कि कणशाद की तपस्था पर प्रसन्न होकर स्वयं परमेश्वर ने उल॒क 
रूप धारण कर कणाद को पदार्थतत्त्व का ज्ञान दिया (त्पस्विने कणादमुनय 
स्वयमोश्वर उलूकरूपधारी, प्रत्यक्षोभूय पदार्थथटकमुपदिदश इति ऐतिह्य शक्षयते)। 
प्रशस्तपाद ने भी इस श्रनश्रुति को स्वीकार किया हैं। वाटपराण! में लिखा 
है कि महपि कराद प्रभासपत्तन (काियावाइ) के निवासी सोमशर्मा के शिष्य 
झौर शिव के श्रवतार थे । इन उत्लेखों से विदित होता है कि कराद 
काश्यपगोत्रीय श्र सोमशर्मा के शिष्य सभवत. कठियावाड़ के निवासी थे । 

उनका स्थितिकाल लगभग ४०० ई० पूर्व में बताया जाता हूँ । इस दृष्टि 
से वेशपिक दर्शन, न्याय दर्शन से भी प्राचीन ठहरता हैं। न्याय की अपेक्षा 
वैशेषिक दर्शन इसलिए भी प्राचीन सिद्ध होता हें कि वैशेषिक का पदार्थशारत्र, 
जो वहिजंगत्‌ का विषय है, न्याय के प्रमाग्णशास्त्र, जो झन्त्ंगत्‌ का विषय 
है, उससे प्राचीन हैं। यह प्रक्गृतिसिद्ध है कि वहिजंगत्‌ के बाद ही मनुष्य 

अन्तर्जगत्‌ की ओर प्रवृत्त होता है । 

रावण भाध्य 

करणाद के “वेशेपिकसूत्र' पर सब से पहले 'रावशभाप्य” लिखा गया था, जो 
संप्रति प्राप्त नही "है, किन्तु विभिन्न प्रन्धों मे जिसके अस्तित्व का उल्लेख पाया 
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जाता है | उदयनाचार्य की 'किरणावली' में 'प्रशस्तपाद-भाष्य/ के मगलश्लोक 
में 'प्रवच््यते' शब्द की व्याख्या करते हुए लिखा गया हैं कि अपने पूव॑त्र्ती सूत्र 
आष्य तथा प्रकरण ग्रन्थो के होने पर भी प्रशस्तपाद ने कुछ विशेष (प्रक्ृष्ट) 
कऋटने के लिए श्रपने ग्रन्थ की रचना की है। उदयनाचार्य ने प्रशस्तपाद के 
धपदार्थवर्मंसग्रह” की भश्रपेज्षा 'भाष्य' को वृहत्‌ बताया है। 'किरणावली भाष्कर' 
में पद्ममाम मिश्र ने उदयन द्वारा उदत उक्त भाष्य' शब्द से 'रावणभाष्य' 
को लिया है । 

इसके ग्रतिरिक्त शकराचार्य के 'शारीरिक भाष्य” में दो दृब॑णुक से एक 
चतुरगाक उत्पन्न होने का उल्लेख किया गया है, किन्तु कणाद श्रौर प्रशस्तपाद 
के मतानुसार तीन हृथगको से एक वध्यगाक उत्पन्न होता हैं। इस सन्देह की 
निवृत्ति शकरभापष्य की “रत्नप्भा' टोका में की गयी हैं। वहाँ कहा गया हैं 
कि शकराचार्य ने 'प्रकटार्य/ नामक टोका में उद्धृत 'रावसभाष्य' के मत से ऐसा 
कहा है । हाल हो में मद्रास यूनिवर्सिटी से 'प्रकटा्थविवरण नामक टीका 
प्रकाशित हुई है श्रौर उसमें अ्रग्युओं की उत्पत्ति के सम्बन्ध में उ्तत मन्तव्य देखने 
को ।मलता है । 'रावरधभाष्य' का यह मन्‍्तव्य प्राचोत और प्रशस्तपाद की 
दृष्टि से सर्वथा भिन्न हैं। 

ऐसा जान पदता हैं कि “रावणभाष्य” में वैशषिक दर्शन की व्याख्या 
नास्तिकवादी दृष्टिकोश से की गयी थी और वह भाष्य लगभग ए८बी शताब्दो 
तक उपलब्ध रहा । बाद में उसको विनष्ट कर दिया गया। वैशेषिकों को भ्र्घ 
ब्रौद्ध (अर्थ वनाशिक) सभवत सर्वप्रथम 'रावणभाष्य” में हो कहा गया था । 
प्रशस्तपाव 

कराद के 'बैशेयिक सत्र पर एक वृहद्‌ भाष्य-प्रन्थ लिखा गया, जिसका 
वशेषिक के ज्षेत्र मे बड़ी स्थान है, जो वेदान्त के क्षेत्र मे 'शारोरिक भाष्य” का | यह 
भाष्य प्राचीनतम उपलब्ध भाष्य है । इस भाप्य-ग्रस्थ का ताम पदार्थधर्मसंग्रह' 
है, जिसको कि उसके रवयिता के नाम से 'प्रशस्तपादभाष्य' भो कहा जाता है । 

वस्तुत प्रशस्तपाद के दस ग्रन्थ का महत्व एक कोरे भाष्य के रूप में न 
होकर मौलिक ग्रन्थ के रूप मे माना जाता है। स्वय ग्रत्थकार ने उसको भाष्य 
ग्रन्थ की कोटि में नही माना हें भ्रोर परवर्ती ग्रन्यथकारा ने उसके सिद्धान्तों को 
अ्श्रानत रूप में उद्धृतकर उसकी प्रामाणिकता एवं मौलिकता को झोर भी स्पष्ट 
कर दिया हैं । 'पदार्थधर्मंसग्रह' के प्रामाणिक टोकाकार उदयनाचार्य ने उसको 
नैशेषिक दर्शन की मौलिक कृति स्वीकार किया है । 
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आचार्य प्रश्स्तपाद का व्यक्तित्व वैशेषिक के छोत्र में बडे सम्मान से स्मरस्प 
किया गया हैं, किन्तु उसके स्थितिकाल के सम्बन्ध में विद्वान्‌ एकमत नहीं 
हैं । डा० कोथ ने प्रशस्तपाद को बौद्ध दार्शनिक दिदताग का परवर्ती एवं 
दिड्नाग की दाशंनिक क्ृतियों से प्रभावित अताया हैं, किन्तु रूसी आलोचक 
शेराबात्स्की ने श्रपनी नव,न गवेषणों से यह सिद्ध किया है कि दिदनाग के गुरु 
वसुबन्धु पर 'प्रशस्तपाद भाष्य' का प्रभाव है। प्रशस्तप।द के सम्बन्ध में श्रधिक 
विद्वानों की यही राय है किया तो वे वसुबन्धु (चौथी शताब्दी) के पू्ववर्ती थे 
ग्रन्यया उनके समकालीन होने में तो कोई द्विविधा ही नहीं है ॥ 

प्रशस्तपाद का भाष्यग्रन्थ वैशेषिक के क्षेत्र मे इतना विद्व॒त्प्रिय सिद्ध हुआ 
कि उस पर व्योमकेश, उदयन, श्रीधर, श्रीवत्स, वल्‍लभ, पद्मनाभ, शंकर श्रौर 
जगदीश भट्ठाचार्य प्रभृति भ्रनेक विद्वानों ने टीकायें, उपटीकाये तथा वृत्तियाँ लिखी । 
व्यो मकेश 

संभवत ये दक्षिणात्य थे । ये उदयनाचार्य से पहले हुए, क्योकि (किराणावलो' 
में इन्हें 'प्रशस्तपाद भाष्य' का सर्वप्रथम टीक/कार माना गया हैं। सभवत ये 
हर्षवर्धन के राज्यकाल में हुए । इनको 'व्योमवती' टीका प्रसिद्ध है । 
उदयनाचाय॑ 

उदयनाचार्य मिथिलावासी थे और उनका स्थितिकाल १०वीं शताब्दी 
था । उन्होने वैशेषिक के क्षेत्र मे 'न्यायकन्दलो' श्रौर 'किरणावली', दो ग्रन्थ 
लिखे । उनकी 'किरणावली', प्रशस्तपादभाष्य” को प्रामार्पिक श्रोर प्रसिद्ध 
टीका है । उस पर वरदराज (११वीं श०) की टीका, वादोन्द्र (१३वीं श०) ' 
का “रससार', वर्धमानोपाध्याय (१३वी श०) का किरणावलीप्रकाश और 
पद्यनाभ मिश्र (१६वी श०) का 'किरणावलोभाष्कर' नामक चार टीकाएँ 
लिखी गयी | उदयनाचार्य को लक्षणावलो' भी वशेषिक की मान्य कृति हैं। 
उस पर शाइर्गधर ने 'न्यायमुक्तावली” नामक टीका लिखों । 

उदयनाचाय ने न्याय और वैशेषिक पर ग्रलग-प्लग श्र दोनो पर 
सयुकत ग्रन्थ भी लिखे। उनका विवरण इस पकार हैं: 


न्याय न्यायवात्तिकतात्पयंटीकापरिशद्धि , वाचस्पति मिश्र की 
न्यायवात्तिकतात्पयंटीका' की उपटीका तथा न्याय- 
परिशिष्ट' 

वेशेषिक 'किरणावली , प्रशस्तपादभाष्य' को टोका, लक्षणावली” 


स्थाय-वेशेषिक. 'कुसुमाञजलि?, 'आात्मतत्त्वविवेक', बौद्धाधिकार' 


र्भर वेशेषिक दर्शन 


श्रीधराचार्य 

श्रीधराचार्य बगाल . के निवासी थे। इनके पिता का नाम बलदेव तथा 
माता का नाम श्रम्ब्रोका देवी था। इनका स्थितिकाल १०वीं शताब्दी था, क्योंकि 
इन्होने अपनी टोकाकृति न्यायकन्दली” की पुष्पिका से उसका समाप्तिकाल ६१३ 
शक (६६१ ई०) लिखा हैं। उदयनाचार्य और श्रीधराचार्य ही पहले विद्वान्‌ थें, 
जिन्होने प्रभाव” नामक सातवें पदार्थ का निरूपरण करके वेशेषिक को सप्तपदार्थी 
दर्शन के नाम से विश्वुत किया । इनको “न्‍्यायकन्दली' पर पद्मनाभ मिश्र ने 
“न्यायकन्दलीसार' और जैन विद्वान्‌ राजशेखर ने “न्‍्यायकन्दलीपजिका' नामक 
दो उप टीकाएँ लिखी । 

न्यायकन्दली' मे श्रीघराचार्य ने स्वरचित कुछ श्रन्य ग्रन्थो का उल्लेख 
किया हैं, जिनके नाम हैं, अद्वयसिद्धि', तत्त्वप्रदीप', 'तत्वसवादिनी' और 
संग्रह्टीका', किन्तु ये चारो क्ृतियाँ सप्रति उपलब्ध नहीं है। 
श्रीवत्स 

श्रीवत्स के सम्बन्ध में, इसके अतिरिक्त कि उन्होंने प्रशस्तिपादभाष्य' पर 
न्यायलीलावती/ नामक टीका लिखी, कुछ भी ज्ञात नही है । सभवत वे 
११वीं, १२वी शताब्दी में हुए । 
बल्लभाचर्थ 

बल्लभाचार्य के सम्बन्ध में श्रधिक ज्ञात नहीं हैं। सभवत' वे ११वी 
शताब्दी में हुए, क्योकि वादीन्द्र (१३वी श०) ने श्रपने 'रससार' में उनका 
उल्लेख किया हैँ । उनकी “न्‍्यायलीलावती” टीका उदयन की 'किरणावली” के 
समान लोकप्रिय है । 'न्यायलीलावती' पर लिखी गयी लगभग सात उपटीकाशओरो 
का पता चलता हैं, जिनमे वर्धमान उपाध्याय का 'लीलावतोप्रकाश' भौर पक्षधर 
मिश्र का न्यायलीलावतोीविवेक' अ्रधिक प्राचीन एवं प्रसिद्ध है । 
पद्सनाभ सिश्न 

पद्मताभ मिश्र का अपर नाम प्रद्मयोतन मिश्र था । वे मिथिलावासी थे 
झौर १३वीं शताब्दी में हुए । उन्होने 'पदाभ्रंधमसंग्रह' पर सितु' नामक टीका 
लिखी, जो कि श्रपूर्ररूप में उपलब्ध हैं । 'तकंभाषा' के रचयिता केशव मिश्र 
के ये बडे भाई थे । 
शकर सिश्र 

शकर मिश्र का जन्म दरभंगा के समीप सरिसव नामक गाँव में हुश्रा 
था | वहाँ इनके द्वारा स्थापित सिद्धेश्वरो देवी का मन्दिर आज भी वर्तमान है । 
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इनके पूर्वजों में बड़े-बड़े विद्वान्‌ हुए । मिथिनरा के प्रसिद्ध अ्याची मिश्र 
(भवनाथ मिश्र) इनके पिता और जीवनाथ मिश्र इनके पितामह थे। इनका 
स्थितिकाल १५वीं शताब्दी था । 

इन्होने अनेक ग्रन्य लिखे । प्रशस्तपाद के भाष्य पर इन्होंने 'कणादरहस्प! 
नामक टीका ग्रन्थ लिखा, जो कि अपना स्वतंत्र महत्त्व भी रखता है । इसके 
भ्रतिरिक्त इन्होंने न्‍्याय तथा वैशेषिक पर वैशेषिक सूत्रोपस्कार' (जैशेषिक 
सूत्र की टीका) ओआमोद' (न्यायकुसूमाजलि की व्याख्या), कल्पलता' 
(आत्मतत्त्वविवेक की टीका), 'आानन्दवर्धन! (श्रीहर्थ के खगडनखगइखादय को 
टीका), 'कशठाभरण (नन्‍्यायनोलावती को टोका) “मयूख (चिल्तामग्पि को 
टीका), 'वादिविनोद”' (मौलिक न्याय-प्रन्थ), “भेदरत्नप्रकार्शा (न्याय-बशेषिक 
का संयुक्त ग्रन्थ) । 
जगदीश भट्टाचाय॑ 

नवद्रीप के नैयायिको में इनका प्रमख स्थान हैं । इनका स्थितिकाल १७वी 
शताब्दी था। इनकी कृतियों के नाम हैं तत््वचिस्तामणि-दीथिति-प्रकाशिका' 
(जागदीशी), “तत्त्वचिन्तामगिमयूख, “्यायसारावली', 'शब्दशक्तिप्रकाशिकरा, 
/तर्कामृत, 'पदार्यतत्वनिर्गय' और न्यायलीलावती-दीधिति-व्याख्या' । 
शिवादित्य पिश्र 

श्रीधराचार्य और उदयनाचार्य ने जिस “प्रभाव नामक सातवें पदार्थ की 
योजना अपने ग्रन्थों मे रखी थी उसका गंभीर विवेचण किया शिवादित्य मिश्र 
ने मसप्तपदार्थी! लिखकर । शिवादित्य का स्थितिकाल /१छव्ी शताददी था। 
इन्होंने वशेषिक दर्शन पर 'लक्षणमाल नामक एक दूसरी कृति का भी निर्माण 
किया, किन्तु इसकी “सप्तपदार्थी का विशेष महत्व है। उसकी लोकप्रियता एवं 
उपयोगिता उस पर लिखी गयी टीकाओो से सिद्ध हीती है। उस पर लिखी गयी 
प्रगिद्ध टीकाओं में मल्लिनाथ की “निष्कटक , माधव सरस्त्रती की 'मितमापिशौ', 
शाटर्गघर को “पदार्थचन्द्रिका और भैरवेन्र की 'शिशवोधिनी का नाम 
उल्लेखनीय है । इनके अतिरिक्त जिनभद्र सूरि, बलभद्र, शेपानन्त आदि विद्वानों 
ने भी 'सप्तपदार्थी/ पर टोकाएँ लिखी । 
विश्वनाथ पंचानन 

ये बंगवासी थे ओर इनका स्थितिकाल १७वी शताढदी था | इनका उल्लेख 
नव्यन्याय के प्रकरण में विस्तार में किया गया हैं । इनके “भाषापरिच्छेद' 
ग्रन्थ को न्‍्याय-वैशेषिक मे बहुत अपनाया गया। यह छात्रों को दृष्टि से लिखा 
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गया हैं। इसमें वैशेषिक के सिद्धान्तो का सरल एवं सुगम श्लोकों में वर्णन किया 
गया है । इसका श्रपर नाम क़लिकावलो' भी हैं। इस पर ग्रन्थकार ने स्वयं हो 
पसद्धान्तमक्तावली' या 'म॒क्‍्तावली' नाम से एक टोका भो लिखी हैं। इस ग्रन्थ 
पर रुद्राचार्य की 'रौद्दी' टीका और दिनकर की 'दिनकरी' उपटीका प्रसिद्ध है । 
उविलोचन तथा बालकृष्ण भट्ट ने भी 'मकतावलो' पर टीकाएँ लिखी । 
अन्न मट 

ये दाक्षिणात्य तेलंग ब्राह्मयगा थे । इनके पिता का नाम तिरुमल था, जो अद्वैत 
विद्याचार्य के नाम मे भी प्रसिद्ध थे। अन्तंभद्ठ का अध्ययन काशी में हुआ । ये 
१ 3वो शताब्दी में हुए । इनका विशेष उल्लेख न्याय के प्रकरण्य में किया गया हैं । 

हनका 'तिर्कमग्रह' न्‍्याय-वेशेपिक का संयुक्त ग्रन्थ हैं । इस पर इन्होंने स्वय 
ही 'दोषिका' नामक टीका भो लिखों है, जिसके कारण प्राचोत और ग्राधुनिक 
दोनों यगो में यह सटीक ग्रन्य बड़ा ही लोकप्रिय रहा । 'तकसंग्रह' पर अनेक 
टीकाएँ लिखी गयी, जिनका विवरण इस प्रकार है : 


नीलकगठ * तकदीपिकाप्रकाश 
गावधन न्यायवाधिनी 
क़प्गधर्जटि सिद्धान्तचन्द्रदय 
क्षमाकल्यारा फक्किका 
विन्ध्येश्व री तरगिरणी 
हनुमान प्र्भा 

नन्टॉसटर : पदकृत्य 
मकुन्दभट् चन्द्रिका 


श्रीनिवास शास्त्रो सुरक्त्यतर 
लक्षोनसिह शास्त्री *. भास्करोद्य 
इनके श्रन्य ग्रन्थों के नाम है 'रणकोज्जीवनो' ( न्‍्यायबसुधा की टोका ), 
बद्यसूत्रव्याख्या, अ्प्टाध्यायी-टीका, 'उद्योतन' ( कैय”प्रदीप का व्याख्यान ) 
और 'सिद्धाउजन” ( जयदेव के मगयालोक की टोका )। 


न्याय और वशेषिक 


न्याय और वेशेषिक, दोनो दशनों मे आशिक प्रसमानता और प्रायः समानता 
है । दोनो पदार्थ-विवेचक दर्शन है । किन्तु दोनो का पदार्थ-दर्शन कुछ भिन्न भी 
है । गौतम के “्यायसूत्र' मे इन पदार्थों की सख्या सोलह है, जब कि कंणाद 
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के वैशेषिकसूत्र' में छह पदार्थ ही माने गये है । गौतम का पदार्थ-निरूपण ज्ञान 
( प्रमाण ) पर ग्राधारित हैं और कणाद का पदार्थ-दृष्टिकोण वस्तु-सत्ता की 
सिद्धि पर केन्द्रित है । इसके अ्रतिरिक्त न्याय मे चार प्रकार के प्रमाण माने गये 
है प्रत्यक्ष, अ्रनुमान, उपमान और शब्द, किन्तु वैशेषिक मे प्रत्यक्ष और अनुमान, 
इन दो को ही प्रमाण माना गग्रा है और उपमान तथा शब्द को अनुमान के 
अन्तर्गत स्वीकार किया गया है । 

इस झाशिक भिन्नता के अतिरिक्त दोनों दर्शनों का चरम उद्देश्य है मोक्ष 
का निरूपण । दोनों दर्शन यह््‌ मानते हैं कि जो नाना नामरूप दु ख है उनका 
एकमात्र कारण हैं भ्रज्ञान । इस अज्ञान का क्षय तत्त्वज्ञान से ही सभव हैं । वही 
मोक्ष है । 

न्याय, वैशेषिक के क्षेत्र मे यह एक बडे महत्व की बात हैं कि ११वीं शतब्दों 
ई० के लगभग शिवादित्य मिश्र कृत 'सप्तपदार्थी' में न्‍याय और वैशेषिक का 
परस्पर समन्वय हो गया और उसके बाद दोनो दर्शनों के सिद्धान्त प्राय एक ही 
तत्त्वज्ञान के समर्थक हो गये । न्याय शोर वैशेषिक के उत्तरकालीन मिद्धान्त एक 
साथ मिलकर प्रागे बढने के कारशा न्याय दर्शन की अ्रनेक कृतियाँ वैशेषिक के और 
वेशेषिक दर्शन की भ्रनेक क्ृतियाँ न्याय के श्रन्तर्गत मानी जाने लगी। अन्नभद्र 
का तर्कसंग्रह' इसका अच्छा उदाहरण है। 

इस प्रकार यद्यपि उक्त दोनों दर्शन बहुत कुछ दशाओं में एक समान होने 
पर भो उनको प्रतियादन शेलो तथा सिद्धान्तो में मौलिक अन्तर है, ग्रीर दोनो 
दर्शनो की प्रमाण-मीमासा, कारणता-विचार, पदार्थ-ववेचन तथा ईश्वर-सबधीः 
विचारों के विश्लेषण में अपने अलग-अलग दृष्टिकोग, अलग-अलग स्थापनाएँ है, 
यथा न्याय प्रमाणप्रधान या तर्कप्रधान और वैशेषिक बस्तुविबचक दर्शन है, तथापि 
दोनों दर्शन अविरोधी, वरन्‌ एक-दूसरे के प्रपूरक भी हैं । यहों कारण था कि 
नैयाथिकों और वैशेषिककारों के सिद्धान्त मिले-जुले रूप में आगे बढे तथा उत्तरात्तर 
इसी पद्धति पर ग्रन्थ लिखे जाने लगे । 


कीोषिक सृत्र 


कशणाद के वेशेषिक सूत्र में दस अध्याय है और प्रत्येक अ्रध्याय दो-दो 
आह्लिको मे विभक्‍त है । 

पहले श्रध्याय में धर्म का स्वरूप, धर्म का उद्देश्य और तबतन्तर मृक्ति के 
साधन छह पदार्थों के सम्पक्‌ ज्ञान पर प्रकाश डाला गया है। इन छुड़ पदार्थों 
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के लक्षण और प्रभेदों पर सूक्ष्म विचार भी इसी अध्याय में किया गया हैं। 
तदनन्तर कार्य-कारण, सामानन्‍्य-विशेष का निरूपण और शभ्रन्त में शुद्ध सत्ता भाव 
का निरूपण किया गया है । 

दूसरे भ्रध्याय में पृथ्वी, जल, तेज, वाय, श्राकाश झादि नो द्रब्यो तथा उनके 
गुणों का विवेचन करने के पश्चात्‌ दिशा तथा काल का स्वरूप और भ्रन्त में 
शब्द के नित्यत्व एव भ्रनित्यत्व का प्रतिपादन किया गया हैं। 

तीसरे भ्रध्याय का विषय श्रात्मा का निरूपण कर ना हैं। इसी आत्म-निरूपण 
के लिए शरीर, इन्द्रिय और उनके गुण, अ्रनुमान, हेत्वाभास और प्रत्यक्ष ज्ञान 
के लिए विषय, इन्द्रिय तथा आत्मा का सयोग निरूपित हैं। मन, शरीर श्ौर 
आत्मा का भ्रस्तित्त तथा उनकी पारस्परिक स्थिति का निरूपरय करने के 
अनन्तर श्रन्त में आत्मा के भ्रनेकत्व को सिद्ध किया गया है । 

चौथे अध्याय का विषय बडा ही सूच्म हैं। इसमें परमार का स्वरूप, उनके 
संयोग से भौतिक द्रव्यों की उत्पत्ति, उनको नित्यता का विवेचन करने के बाद 
कार्यरूप द्रव्य, शरीर, इन्द्रिय श्र विषय का स्वरूप भ्रौर श्रन्त मे शरीरो की 
विभिन्नता को समझाया गया हैं। 

पाँचव ग्रध्याय में कर्म और उसके भेदों का वर्णन है । कर्मो के भत्यस्ताभाव 
होने से ही मोक्ष की उपलब्धि बतायी गयी हैं। इसी प्रसंग में दिक , काल, 
श्राकाश, भर श्रात्मा को निष्क्रिता और श्रन्त में श्रधकार को तेज का प्रभाव 
मात्र बताया गया हैं। 

छठे अध्याय में श्रुतिसमत घर्म और अधर्म की मोमासा की गयी है। 
कर्तव्य क्या हैं, इसका भी निरूपण किया गया हैं। भ्रन्त मे दृष्ट प्रयोजन, 
कर्म भर श्रशुचि कर्मों का स्वरूप दिखाने के बाद मोक्ष का निरूपण किया 
गया हैं। 

सातवें भ्रध्याय में श्र॒गु-महत्‌, हस्व-दीघ, आकाश-आत्मा का स्वरूप और 
उनके पारस्परिक संबंध को दिखाया गया है। तदनन्तर दिक्‌, काल, एकता, सयोग, 
वियोग, शब्द, परत्व और समवाय का विवेचन किया गया हैं । 

आ्राठवे अध्याय .में सामान्य ज्ञान तथा विशेष ज्ञान का विवेवन करने के 
पश्चात्‌ विभिन्न इन्द्रियो और उनकी प्रकृतियों का सूदम विवेचन हैं । 

नें भ्रध्याय में भ्रसत्कार्थवथाद, अभाव, अनुमान, शब्द, उपमान, स्मृति, 
स्वप्न, भ्रविद्या भौर विद्या का स्वरूप समझाया गया है । 

दसवें श्रध्याय मे सुख-दु ख का विवेचन करने के पश्चात्‌ समवायिकारणोा 
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और श्रसमवायिकारणों का पारस्परिक विभेद ओर ग्रन्त में वेद की प्रामाशिकता 
तथा मोच्च का निरूपण किया गया है । 


पदार्थ विचार 


वेशेषिक दर्शन का मरूप विषय पदार्थों का विवेचन करना है। पदार्थ बह 
वस्तु है, जिसका किसी 'पद' (शब्द) से अभिधान होता है। महर्षि कगाद का 
कथन हैं कि पदार्थों के सम्यक्‌ ज्ञान होने से नि श्रेयस (मोज्ष) की प्राप्ति होती 
है. (धर्मविशेषप्रसुतादद्रब्यगुराकमं सामान्यविदोषसमवायानां पवार्थानां साधम्यं- 
वेधर्म्पास्था तत्त्वज्ञानाज्षि:भ्ेयसम्‌) । प्रर्थात्‌ धर्माचरण के द्वारा उत्पन्न जो द्रव्यादि 
पदार्थों के साधर्म्य-वैधम्यं द्वारा तत्त्वज्ञान है उससे मोक्ष की प्राप्ति होती है । 
करणाद के छह पदार्थ 

जैसा कि करणाद ने अपने उक्त सूत्र में निर्देश किया है, वे छह पदार्थ 
मानते हैं, जिनके नाम है . १. द्रव्य, ? गुग, ३ कर्म, « सामान्य, ५. विशेष 
और ६. ममबाय । इन्ही छह पदार्थों के अन्तर्गत कणशाद ने ससार को समस्त 
वस्तुओं का समावेश किया हैं। “वैशेषिक सूत्र' के भाष्यकार प्रशस्तवाद ने भी 
इन्ही छह पदार्थों को माना हैं । 
सातवाँ प्रभाव पदार्थ 

ऊपर जिन छह पदार्थों का उल्लेख किया गया है वें सभी “भाव हैं। 
जिनकी सत्ता हे, जो विद्यमान है वे 'भाव' पदार्थ कहे जाते है । इन सत्तावान्‌ 
छह भाव पदार्थों को ही करपाद और प्रशस्तथाद ने माना है । किन्तु श्रीधराचार्य, 
उदयनाचार्य और शिवादित्य प्रभूति उत्तरवर्ती वेशेपिककारों ने एक सातवोँ 
पदार्थ भी माना है, जिसका नाम है अभाव । भाव कहते है सत्ता, अस्तित्व, 
होना और अभाव कहते है श्रमत्ता, अनस्तित्व तथा न होता। 'अभाव' पदार्थ के 
समर्थक झाचायों का कथन है कि जिस प्रकार किसी स्थान पर हमें 'त्रट के 
होने का ज्ञान होता है उसी प्रकार किसी स्थप्त पर हमें 'घट' के न होने का 
भी ज्ञान होता है। श्रत अभाव भो ज्ञान का विषय होने के कारण एक 
पदार्थ है, जो शेष भाव पदार्थोंसे अलग है। इस ग्रभाव पदार्थ के समर्थक 
आचार्यों का कथन है कि महथि करस्गाद ने जिन छह पदार्थों को स्व्रीकार किया 
है वे सत्‌ पदार्थ है | उन्होंने श्रसत्‌ पदार्थों को छोड दिया है । वे श्रसत पदार्थ ही 
गअ्रभाव” के श्रन्तर्गत है । कग्पाद ने श्रभाव का न तो निर्देश किया है और न 
विरोध ही । 
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अत: वैशेषिक दर्शन में ६. द्रव्य, २. गुण, ३ कम, ४ सामान्य, ५. विशेष, 
६. समवाय भ्ौर ७ अभ्रभाव--इन सात पदार्थों को ही झ्राज माना जाता है । 
झागे इनका क्रमश विवेचन प्रस्तुत किया गया है । 


१ 
द््व्य 

लक्षर 

वैशेषिक दर्शन में 'द्र॒व्य' पहला पदार्थ है । द्रव्य, गुणा और कर्म का झ्राधार 
है, किन्तु यह गुण और कर्म नही है। ये गुर और कर्म दोनों उसमे रहते है, 
द्रव्य के बिना उनकी कोई स्थिति नहीं है। 'द्रव्य/ श्रपने समवाय कार्यों का 
समवायो कारण भी होता है । इसलिए 'वैशेषिक सूत्र” में कहा गया है कि क्रिया 
भ्रौर गुण के समवायी कारण का नाम हो <द्रव्य' हें (क्रियागुणवत्‌ समवायि- 
फारणसिति व्रब्यलक्षरणम्‌) । 

न्याय और वेशपिक मे दो अयुतसिद्ध पदार्थों में समवाय-सम्बन्ध बताया गया 
हैं । जिन दो पदाथों में से एक ऐसा हो कि जब तक वह विद्यमान रहें, नष्ट न 
हो, तब्र तक दूसरे पदार्थ के ही आश्वित होकर रहे, उन दोनो पदार्थों को 
ख्रयुतनिद्ध कहा जाता हैं । जेसे घडा और उसका रूप | रूप जब तक रहेगा, तब 
तक वढ़ घट के आश्ित होकर ही रहेंगा। कया और सूत' इसमें सभी 'सूत' 
उससे बनने वाले कपड के अवयब' हैं । इन अवयवो (सूतता) से जो वस्तु (कपड़ा) 
बना है वह “भ्रवयवी' है । यहाँ कपड़ा अवयवी और सूत अवपव हैं। सूतों से 
कपड़ा बनता हैं । अत. दोनों से समवाय-सम्जन्ध है । भ्रवयवी, अ्रवयवों के श्राधीय 
होकर हो रहता है । 

इसी लिए ऊपर कहा गया हैं कि द्रब्य अपने समवाय कार्यों का समवायी 
काररप भी होता है और गृण, कर्म का आधार होकर भी वह उनसे भिन्न होता है । 
द्रव्य के प्रकार 

गुर और क्रिया से समवेत द्रव्य के नो अकार है :१ पृथ्वी, २. जल, 
३. तेज, ४. वायु, ५ आकाश, ६ काल, ७ दिक्‌, ८. आत्मा और ६. मन | 
इनमे पृथ्वी, जल, तेज, वायु तथा मन ये 'सक्रियः ओर आकाश, काल, दिक्‌ 
तथा आत्मा--ये “निष्क्रिय द्रव्य माने गये है । 
छाया मे द्रव्यत्त्द 

उक्त नौ प्रकार के द्रव्यों के अतिरिक्त मोमासको ने छाया या पंंधकार को 
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भी द्रव्य माना है, क्योकि उसमे भो कृष्णवर्णात्व (गुर) और गतिमत्ता (क्रिया) 
विद्यमान है, कन्तु कणाद का कथन है कि गतिमत्ता छाया या अ्रंधकार में न 
होकर वस्तु में होती है । इसलिए छाया या अ्रंवकार द्रब्य न होकर द्रव्य की 
उपाधियाँ है । इस सम्बन्ध में विश्वनाथ पंचानन की सिद्धान्त म॒कक्‍्तावलो' में 
कहा गया हूँ कि छाया या श्रंधकार में जो क्षष्णवर्रात्व को प्रतीति होतो है वह 
वास्तविक नही, अतिमात्र है। भरत. वेशेषिक दर्शन में नौ प्रकार के ही द्रव्य माने 
गये है । 
कारण रूप नित्य श्लौर कार्यरुप भ्नित्य 

पृथ्वी, जल, तेज और वायु, ये चार द्रव्य कारणरूप में नित्य श्रोर 
कार्यरूप में श्रनित्य है । कारण अ्रर्यात्‌ परमाणु । इन कारणरूप परमाणुओ से 
कार्यरूप बने द्रव्य सावयव तथा, संयोगज हैं, श्रतः बे अ्नित्य है और 
विनाशशील है । किन्तु जिन परमाराुओं के सयोग से ये बने हैं वे नित्य, एवं 
अप्रत्यक्ष है । उनको अनुमान से ही जाना जा सकता है । किसी कार्यरूप द्रव्य 
के अवयवों का विभाग करते-करते क्रश: जब हम उसके स्थूल रूप से सूछम, 
सूद्मतर और सृक्ष्मतम रूप में, जिसका कि विभाग करना संभव ही नहीं हैं, 
पहुँचते है तो वही प्रविभाज्य क्षुद्रतम कण “परमाणु' कहलाता है। भ्रत' यह परमाणु 
नाशरहित और अ्रनादि होने के साथ हो निरबयव भी हैँ । उसी को कारगुरूप 
नित्य कहा गया है । 

श्रत उक्त चार द्रव्य कारणरूप में नित्य और कार्यरूप में अनित्य 


है । 
१ पृथ्वी 


स्थरूप 

पृथ्वी वह है, जिसमे रूप, रस, गन्ध और स्पर्श, ये चार गुण पाये जाते हूँ 
( रूपरसगन्धस्पर्शबती पुथ्बी ) । पृथ्वा अ्रनेकरूया है । उसके कारणरूप अणुओ 
में लाल, नीला, पीला ग्रादि अश्रनेक भाँति के रग है। भरत उसका एक गण 
रूप' हैं। पथ्वी में अनेक रस पाये जाते है । इन्ही अनेक रस वाले पार्थिव 
करणो से श्रनेक स्वादयुक्त पदार्थ बनते हैं । श्रत, पृथ्वी का दूसरा गुण “रस 
है । जितने भो रसयुक्त पाथिव पदार्थ हैं उनमे ध्राणत्व पाया जाता हैं। इसी 
हेतु गध' पृथ्वी का तीसरा और असाधारण गुण है । असाधारण से श्राशय, 
जो दूसरे पदार्थों में नही पाया जाता । इसी प्रकार पृथ्वी का स्पर्श न तो ऊष्ण है 
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श्र न शीत हीं, किन्तु कोमल एव कठोर होता हैं। श्रत. उसको स्पर्श गुण- 
बाली कहा गया है । 
प्थ्यी के भेद प्रभेव 

पृथ्वी के प्रमुख दो भेद है . परमास्पुरूप और कार्यरूप । परमाणरूप पृथ्वी 
नित्य और कार्यरूप पृथ्वी अनित्य हैं। इस कार्यरूप पृथ्वी के भो तीन प्रभेद 
हैं शरीर, इन्द्रिय और विषय । कार्यरूप पृथ्वी के इन प्रभेदो का उत्पत्ति 
ओर विनाश होला है, किन्तु जिन पार्थिक परमाणुओं से उनका निर्माण हुआा 
हूँ, वे उत्पत्तिरहित श्र अविनश्वर हैं। यह कार्यछूष शरीर भी योनिज तथा 
अयोनिज भेद से दो प्रकार का होता हैं। उनमे भो योनिज शरोर जरायुज 
(मनुष्य आदि) तथा अणडज (पक्षी श्रादि), और अयोनिज शरोर स्वेदन (मशक 
आदि) तथा उद्भिज (वृक्ष भ्रादि) से दो-दो प्रकार के होते है । 

सामान्य और विशेष भेद से पृथ्वी के चौदह गुण बताये गये है । सामान्य 
गुग दस है. ?. संख्या, २ परिणाम, ३. पृथक्त्व, ४. संयोग, ५- विभाग, 
६. परत्व, ७. अपरत्व, ८ गुरुत्व, €. वेग तथा १०. द्रवत्व, और चार विशेष 
गए है. * गन्ध, २. स्पशं, ३. रस ओर ४. रूप, जिनका उल्लेख किया जा 
च्‌का है | 


२, जल 


स्वरूप 

“जल' वह द्रव्य है, जिसमें रूप, रस, स्पर्श, द्रवत्व और स्तनिग्धत्व, ये गुरफ 
बतंमान रहते हैं । ये पांच जल के विशेष ग॒ुण हैं। उसके नौ सामान्य गुणों 
के नाम हैं १ सख्या, २. परिणाम, हे पृथकत्व, ४. संयोग, ५. विभाग, 
६. परत्व, ७. प्रपरत्व, ८ गुरुत्व और &, वेग । 

जल को देखा जा सकता है। अ्रत: वह रूप गुण से युक्त है । उसका 
स्वाद है । इसलिए उसका दूसरा विशेष गण्य 'रस' हैं। उसका स्वभाविक गुण 
शीतलता है, जो कि स्पर्श्य है । ग्रत उसमे 'स्पर्श गुण हैं। इसी प्रकार जल में 
तरलता होने के कारण 'द्रव्यत्व (प्रवदणोीयता) हैं। उसमे 'स्निग्धत्व” गुण भो 
है, जो कि मक्खन, चर्बी, हरित वृद्ध आदि जलीय भ्रशों में देखने को 
मिलता है । 
जल के भेद 

पृथ्वी की भाँति जल के भी दो भेद हैं : नित्य ( परमाणुरूप ) और 
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अनित्य (कार्यरूप) । पुन- कार्यरूप जल के शरीर, इन्द्रिय और विषय ऋम 
से तीन प्रभेद है। जलीय शरीर भ्रयोनिज ( रजवोरयंसंयोगरहित ) है । बढ़ 
रसनेन्द्रिययुक्त ह । नदी, समुद्र आदि उसके विषय है । 


३, तेज 


स्वरूप 

“तेज! (अभ्रग्नि) वह्‌ द्रव्य हे, जिसमे रूप और स्पर्श, दो विशेष गुण 
विद्यमान रहते है । तेज में जो शुक्लत्व हैं बहो उसकी दीप्ति भ्रर्थात्‌ प्रकाश को 
शक्ति है। यह प्रकाशन-शक्ति न तो पृथ्वी में हैं, न जल में और न प्राकाशादि 
श्रन्य द्रव्यों में ही । अपनो इस प्रकाशन-शक्ति के कारण वह स्वयं प्रकाशित होता 
है और दूसरे पदार्थों को भी प्रकाशित (रूपायित) करता हैं । तेज का दूमरा 
विशेष गुरा। स्पर्श है। जिस प्रकार जल का श्रसाधारण (गुण शीतलता हे, 
पृथ्वी का अ्रसाधारण गुरा गन्ध है उसी प्रकार तेज का ग्रसाधारण गुर 'स्पर्श' 
(उष्ण) है । 

इसी प्रकार तेज के नी सामान्य गुणों के नाम हैं: £ संख्या, २. परिणाम, 
२. पृथकत्व, ४. सयोग, ५. विभाग, ६. परत्व, ७. अपरत्व, 5, वेग झौर 
€. द्रवत्व । 
तेज के भेद प्रभेद 

तेज के भी प्रमुख दो भेद होते हे * परमाग्युरूप नित्य और कायरूप 
श्रनित्य । कार्यरूप तेज के पुन तीन प्रभेद है . शरीर, इन्द्रिय, श्लौर विषय । 
भौम, दिव्य, झ्रादर्य श्रौर श्राकरज नाम से विषय के चार शअ्रवान्तर भेद किये 
गये हे । भौम काष्ठाग्नि, दिव्य विद्युत्‌ श्लौदायं जठराग्नि और श्राकरज 
सुबरणरयदि । 


४, वायु 


स्वरूप 

वायु वह द्रव्य है, जिसमे केवल स्पर्शगुग विद्यमान रहता है। पृथ्वी 
प्रादि पूर्वोक्त द्रव्य दृश्य भी है और स्पर्श्य भी, श्र्थात्‌ वे देखे भी जा सकते है 
और छये भीजा सकते हैं। किन्तु वायु श्रदृश्य द्रव्य हैं । वह लिग (स्पर्श) 
के द्वारा ही जाना जा सकता हैं । इसलिए वायु को '“भ्रदृष्टलिग' भी कहा जाता 
है (न च्‌॒ दृष्टानां स्पर्डा इति श्रवुष्टलिगो वायु.) । वायु मे स्पर्श गुण के अतिरिक्त 
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क्रिया (गति) भी होती है | इसो गतिमत्ता के कारण उसको द्रव्य माला गया 
है । गति, उसका सामान्य गुरा है। उसके आठ सामान्य गुण है : १. संख्या, 
२. परिणाम, ३. पृथवत्व, ४ संयोग, ५. विभाग, ६ परत्व, ७. अपरत्व श्रौर 
८. वेग ( गति )। 
वायु के भेद प्रभेद 

वायु के भी दो प्रमुख भेद हैं : परमाणुरूप नित्य और कार्यरूप भ्रनित्य । 
पुन: कार्यरूप वायु के शरीर, इन्द्रिय, विषय श्रौर प्राण, ये चार प्रभेद है । 
वायवीय शरीर श्रयोनिज है । वायवीय परमाणुओ्रो से निमित त्वचा ही उसकी 
इन्द्रिय है । हवा, आँधी, उसके विषय हैं | मल, मूत्र, श्वास, रस आ्रादि का 
संचालन करने वाला “प्राख' वायु है, जो कि शरीर के भीतर रहता है। क्रिया- 
भेद से इस प्रारावायु को पाँच प्रकार का माना गया हैँ : प्राण, झ्रपान, समान, 
उदान, और व्यान, जो क्रमश. हृदय, मलद्वार, नाभि, कणठ भौर सारे शरीर में 
श्रवस्थित रहते हैं । 


५, आकाश 


स्वरूप 

आकार्श वह द्रव्य है, जिसका विशिष्ट गुण शब्द है (शब्बगुराकमाकाशम्‌ ) । 
उसके पाँच सामान्य गुण है * १. सख्या, २. परिणाम, ३ पृथक्त्व, ४. संयोग 
और ५, विभाग । शब्द का प्रत्यक्ष होता हे, किन्तु प्राकाश का नही, क्योंकि 
झ्राकाश का न॑तो कोई परिणाम है और न कोई प्रकटरूप ही। शब्द न 
तो पृथ्वी, जल, तेज, वायु, आदि का गुण है झौर न श्राकाश में रूप, रस, 
गन्ध औ्रौर स्पर्श झादि कोई गुण होते है (ते श्राकाशे न विद्यन्ते )। वह 
दिक्‌ काल, श्रात्मा और मन का भी गुण नहीं हो सकता है। क्योंकि 
शब्द के भ्रभाव में भो ये बने रहते है । इसलिए शब्द का एकमात्र आधार श्राकाश 
है । 

झ्राकाश गुणवान्‌ (शब्दवान्‌) होने के कारणख्य द्रव्य हैं श्रौर निरवयव, 
निरपेज्ष होने के कारण नित्य है। सर्वव्यापा तथा शभ्रनन्त होने के 
कारण उसको विभु' कहा गया हैं। श्राकाश, शब्द का उपादान या 
समवायी कारण है। शब्द, भ्राकाश से उत्पन्न होकर उसी में समा जाता 
हैँ । 

भा० द० १७ 
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६ काल 


स्वरूप 

'काल' उसको कहते हैं, जिसमें पौर्वापर्य श्रादि गुण विद्यमान हो। 
'पौ्वोपय का प्राशय है भागे-पोछे होना, एक साथ न होना, देर से होना तथा 
जल्दी से होना । वैशेषिक सूत्र' मे उसके वही लिंग ( परिचायक चिह्न ) गिनाये 
गये है । (प्रपरस्मिश्नरर मम, युग गत्‌, चिर, क्षित्रम, इति काललिडः गानि) । 'काल' 
उसको इसलिए कहा जाता है कि वह नित्य पदार्थों के प्रभाव का और प्रनित्य 
पदार्थों के भाव का कारण होता है (स्ट्पेष्वभावादनित्येषु भावत काररो 
कालाख्येति) । 
काल के भेद 

निरवयव होने के काररा वह स्वत' नित्य और मूलत. एक है; किन्तु 
अनित्य पदार्थों का श्राधार होने के कारण उसके भूत, भविष्यत्‌ श्रौर वर्तमान, 
ये तोन प्रकार माने गये हैँ । प्रनित्य पदार्थ वे है, जिनमे उत्पत्ति, स्थिति और 
विनाश की क्रिया होती रहती है। ब्रतएव भूत, भविष्यत्‌ और वर्तमान-- 
ये कार्य के विशेषण है, काल के नहीं । लोकव्यवहार सें समय की सूचना के 
लिए उनकी कल्पना को गयी हैं। ञ्रत 'काल' के ये ओऔपाधिक (कल्पित) 
विभाग हैं। काल, गअ्रनित्य पदार्थों का कारण है, क्योंकि जितने भी अनित्य पदार्थ 
है वे कालप्रसूत है । 


७, दिशा 


श्वरूप 
दिशा उस द्रव्य को कहते हैं, जिसमे वस्तुओ्रो का पौर्वापर्य गुण 
सहवत्तित्व के रूप में विद्यमान रहता हैं, भ्र्थात्‌ एक वस्तु से दूसरी वस्तु 
किस ओर कितनी दूरी पर अवस्थित है, यह ज्ञान जिस द्रव्य के द्वारा समव 
हो उस 'दिशा' कहते हैं (इतः इदस्‌, इति यतः ताहस्यं लिड्भम)। यही वस्तुओं 
के पूर्वापर सम्बन्ध का सहवत्तित्व ज्ञान है । 
दिशा के भेद 
निरवयव होने के कारण वह स्वतः नित्य श्रौर मूलतः एक है, किन्तु 
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लोकब्यवहार को दृष्टि से तथा कार्यविशेष के कारण उसके दस श्रौपाधिक 
(कल्पित) भेद किये गये हैं, जिनके नाम है: पूर्व, पश्चिम, उत्तर, दक्षिण, 
अग्निकोण, नैऋत्यकोण, वायव्यकोय, ईशानकोरण, उध्व (ब्राह्मी) और प्रधः 
(नागी) । 


5. आत्मा 


आत्मा” वह द्रव्य है, जिसका असाधारण गुण चैतन्य है। चेतन उसको 
कहते है, जो इन्द्रियो का प्रवतक, विषयों का उपभोक्ता ओर शरीर से भिन्न है। 
वही आत्मा' कहलाता है । जैसे रूप श्रादि गुण पृथ्वों श्रादि द्रव्यों के श्राश्रित है 
उसी प्रकार इस चैतन्य का आश्रयभूत द्रव्य आत्मा' है। मै आत्मा का वाचक 
(पर्यायवाची) हैं । “मै! वह चेतन द्रव्य (आत्मा) है, जो ज्ञानेचछुशोे भ्ौर सुख- 
दु खादि गुणों का श्राधार हैं। इसी लिए चैतन्य शरीर के जो श्वासप्र श्वास, पलकों 
का उठाना-गिराना, मन का दौडना, इन्द्रियविकार, सुख-दु ख, इच्छा, प्रयत्न 
आदि भअ्रमेक व्यापार बताये गये हैं वे ही भ्रात्मा के परिचायक (लिंग) है 
(प्राणापाननिभेषोन्सेषजी वन मनो गती रि्द्रि यान्तर विका रा: सुख-द्ुः खे ज्छाद षप्रयत्ना- 
इचात्मनों लिड गानि) । 


प्राण तथा श्रपान, इन प्रयत्नों को करने वाला, निमेष तथा उन्मेष, इन 
कार्यो का प्रवर्तक, जीवन, अर्थात्‌ इस शरीर रूपी घर का श्रधिष्ठाता; मन को 
प्रेरित करने वाला, सभी इन्द्रियों का स्वामी, और सुख, दुःख, इच्छा, देष तथा 
प्रयत्न--इन मनोभावो का सूचक केवल आत्मा है । 

इसीलिए वैशेषिक को श्रनेकान्तवादी दर्शन कहा गया है । 
आत्मा के भेद 

आत्मा के दो भेद किये गये हैं : जोवात्मा श्रौर परमात्मा : जीवात्यायें 
अनित्य तथा शरीरभेद से अनन्त हैं और परमात्मा नित्य तथा एक है। जीवात्मा 
के पाँच सामान्य और नौ विशेष, कुल मिलाकर चौदह गुण है। उसके पॉच 
सामान्य गुण है: १. संख्या, २. परिणाम, ३. पृथक्त्व, ४. संयोग और 
५, विभाग । इसी प्रकार नौ विशेष गुण्यो के नाम है : १. बुद्धि २. सुख, ३. दु ख, 
४. इच्छा, ५ हेष, ६. प्रयत्न, ७. भावना, ८. धर्म और €. अधर्म । जीवात्मा 
के मुक्त हो जाने पर उसके विशेष गुछ विलुप्त हो जाते है भौर सामान्य गुण 
हो बने रहते हैं। 
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९, सन 


स्वरूप 


विश्वनाथ पचानन के 'भाषापरिच्छेद' में लिखा हैं कि 'मन' उसको कहने 
है, जो सुखादियां के ज्ञान का साधक (करण) होता है ( साक्षात्कारे सुखादीनां 
कररण सन उच्यते ) | यही सुखादियों की उपलब्धि ही उसका विशेष गुर 
है । ये सुख-दु खादि, क्योकि श्राम्यन्तरिक हैं। इसलिए इनका अनुभव करने 
के लिए आ्राभ्यन्तरिक साधन की श्रावश्यकता होती हैं। ज्ञान, इच्छा ओर 
सुखदुःखादि जो आम्यन्तरिक पदार्थ है उनके माज्ञात्कार के लिए मन की 
ग्रावश्यकता हैँ। शभ्रात्मा, इन्द्रिय और विपय, इन तोनो के रहते हुए भी 
जीव को ज्ञानोपलब्धि नहीं हो सकती हैं। वह मन का कार्य है। इच्द्रिय 
से गृहीत विषयों का ज्ञान मन के द्वारा आत्मा तक पहुँचता हैं। इसलिए 
जब मन श्रन्यत्र रहता हैं तब जीवात्मा को ज्ञानोपलब्धि नहीं हों सकती 
है । 

मन एक है और वह इतना द्रुतगामी हैँ कि हमको सभी इन्द्रियो के विषयों 
की झनुभूति समकालीन (युगपत्‌) प्रतोत होती है । उदाहरण के लिए श्राप रोटी 
खा रहे हैं । आपकी दृष्टि रोटी पर है, कान उसके तोडने श्रथवा खाने का शब्द 
सुन रहे है, हाथ उसको छू रहे है, रसना उसका स्वाद ले रही हैं और नासिका 
उसकी गन्ध ग्रहरण कर रहो हैं। इस उदाहरण से हमे यह विश्वास हो गया कि 
हमारी पॉँचो वाह्मन्द्रियाँ श्रपनें विषयो का युगपत्‌ ज्ञान प्राप्त कर रही हैं 
जब कि होना यह चाहिए कि एक इन्द्रिय को एक समय में अपने विषय को 
ग्रहण करे श्रौर उसी का ज्ञान हमे उपलब्ध हो। फिर ऐसा क्यो होता है? 
ऐसा मन के ही कारस्प होता है। वही भिन्न-भिन्न संवेदनाओ के युगपत्‌ ज्ञान का 
आधार है । 


मन के श्राठ सामान्य गुण हैँ: १. सख्या, (अनन्त), २. परिमाण, 
३. पृथकत्व, ४. संयोग, ५. विभाग, ६. परत्व, ७ अपरत्व और ८. वेग | 
वेशेषिक के श्रनुसार एक-एक शरीर में एक-एक मन अशुरूप मे विद्यमान रहता 
है । श्रत मन निरवयव है, अणुरूप है, और प्रत्यक्ष का आम्यन्तरिक साधन 
है । वह एक अश्रन्तरिन्द्रिय है, जिसके द्वारा श्रात्मा विषयो का ग्रहण करता 
हू । 


२६६ वेशेषिफ दर्शन 
हत् 


गुण 


स्वरूप : लक्षण 
गुण' वह द्रव्याश्रित पदार्थ है, जो निर्गुग और निष्क्रिय है; श्र्थात्‌ वह 
द्रव्य मे रहता है, किन्तु उसमे कोई गुण तथा कर्म नहीं रहता। “गुण” के 
अस्तित्व एवं वेशिष्ट्य को सूचित करने बाले ब्र॒व्याश्रयत्व, निर्गुय्त्व और 
निष्क्रियत्व, इन तीन विशेषग्पं को विशेषिक सूत्र में इस प्रकार कहा गया है : 
पुब्यश्रय्य गुणवान्‌ संपोगविभागेष्वकारणमनपेक्ष इति गुण लक्षणम्‌' । 
गुण को द्रव्याश्रयी इसलिए कहा गया कि वह निराधार नहीं रह सकता 
है, किन्तु कई द्रव्य ऐसे हैं, जो दूमरे द्रव्यों पर श्राश्नित हैं। इसलिए उसको 
“अ्गुणवान्‌' कहा गया। श्रर्थात्‌ गुण स्त्रय॑ं गुणवान्‌ नही है, किन्तु कर्म का भी 
नो कोई गुण नही होता है । वह भी द्रव्याश्रित है । भरत. कर्म से गुण की पृथकता 
बताने के लिए कहना पडा कि वह सयोग भौर विभाग के कारण को भ्रपेक्षा 
नहीं रखता है (सयोग विभागेश्वकारखननपेक्ष ) | इसलिए गुण द्रव्याश्रयी है । 
किन्तु उसमे गुण और कर्म नहीं रहता । 
गुणा के भेद 
गुण के चौबीस प्रकार माने गये हैँ जिनके नाम हैं . १. रूप, २. रस, ३. गध, 
४ स्पर्श, ५ शब्द, ६. सख्या, ७. परिश्याम, ८ पृथक्त्व, ६ संयोग, १० विभाग, 
११.परत्व, १२ अपरत्व, १३.गुरुत्व, १४ द्रवत्व, १५.स्नेह, १६ संस्कार, १७ बुद्धि, 
१८ प्रयत्न, १६ सुख, २० दू ख, २१.इच्छा, २२ द्वेष, २३ घर्म श्रौर २४ अधर्म । 
१. रूप : रूप वह गुण है, जो केवल दर्शनेन्द्रिय के द्वारा ज्ञात हो । पृथ्वी, 
जल और श्रग्नि, ये तोन द्रव्य रूप के ग्राघार है । इन तीनो द्रब्यों में जो नाना 
रूप देखने को मिलते है उनको सात प्रकार का बताया गया है : १.उजला, 
२ लाल, ३. पीला, ४ काला, ४. हरा, ६. भूरा, श्रौर ७. चितकबरा। 
२. रस : जिद्दा के द्वारा जिस गुण का स्वाद लिया जाय वह “रस' हैँ । 
मीठा, खट्टा, नमकीन, कडवा, कसेला, भर तीता--रस के ये छह प्रकार है । 
३. ग्न्ध : प्राण द्वारा जिसको ग्रह किया जाय उसको “गन्ध' गुण कहते 
हैं । वह पृथ्वी का प्रसाधारण गुण है । उसके दो प्रकार होते है : सुगन्‍्ध भर 
दुर्गन्‍्ध । 
४. स्पर्श : त्वगिन्द्रिय (त्वचा) मात्र से जिस गुण का ज्ञान है उसे 'स्पश 
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कहा जाता है। वह तीन प्रकार का हैं: १. ठंडा, २. गर्म भौर ३. मध्यम 
(अनुष्पशीत) । 

५. शब्द : श्रोत्रेन्द्रिय के द्वारा जिस गुण को ग्रहरा किया जाता हैं उसको 
'शब्द' कहते है। 'शब्द' झ्राकाश का श्रसाधारण गुण है। उसके दो भेद हैं : 
वर्रानात्मक (कंठ, तालु से उच्चारित) श्रौर ध्वन्यात्मक (अ्रस्पष्ट ध्वनियुक्त) । 

६. संख्या : गणना के व्यवहार में जो भ्रसाधारण कारण है वही 'सलख्या 
नामक गुण है। सभी द्रव्यो में यह गुणा विद्यमान रहता हैं। एकत्व संख्या, 
परमाणु आ्रादि नित्य पदार्थों श्रौर घट भ्रादि श्रनित्य पदार्थों, दोनो में रहती है; 
किन्तु द्वित्व संख्यायें सर्वत्र श्रनित्य होतो हैं। यह द्वित्व अपेक्षाबुद्धि पर निर्भर 
होता है । भ्रपेत्ञाबुद्धि का नाश हो जाने पर यह द्वित्व भी नष्ट हो जाता है । 

७. परिमारा : माप के व्यवहार का जो अ्रसाधारण कारण है वही “परिणाम 
कहलाता है। उसके दो भेद होते है। प्रणु (हस्व) और महत्‌ (दीर्घ)। 
परिमाण गुण की वृत्ति भी सभी द्रब्यों में पायो जाती है । परिमाण्ण का स्वरूप 
तीन प्रकार से जाता जा सकता है: १ एक-दो पश्रादि सख्या के द्वारा, २. किसी 
वस्तु के विस्तार के द्वारा और ३ किसी वस्तु के संकुचन तथा विकसन के द्वारा । 

८. पृथक्त्व : जिस गुण के द्वारा वस्तुओं की भिन्नता का ज्ञान होता हूँ उसे 
'पृथक्त्व' कहते है । नव्य न्याय में इसको अन्यीन्याभाव' के श्रन्तर्गत माना गया 
हैं। किन्तु वास्तव में वह ऐसा नहीं हैं। उदाहरण के लिये “'घड़ा, वस्त्र नहा 
हैं” इस वाक्य में “भ्रन्योनन्‍्याभाव” है, और “घड़ा, वस्त्र से भिन्न है यह हुश्रा 
पृथक्त्व का उदाहरण । पहला वाक्य अ्रभावात्मक है ओर दूसरा भावात्मक । 

&. संयोग : संयुक्त व्यवहार के ग्रसाधारण कारण को 'सयोग” कहते है । 
दो अखराड वस्तु्रो का क्रियाविशेष के द्वारा आपस में मिल जाना ही 'संयोग' 
है । यह तीन प्रकार का माना गया * अन्यतरकर्मज (जैसे पक्षी आकर पेड को 
शाखा पर बैठ गया), २. उभयकर्मज (जैसे दो भेडे दोनों श्रोर से दौड़कर 
झापस में टकरा गयी), और ३ सयोगज (जसे घट के अ्ंगविशेष कपाल का 
पथ्वो से संयोग होने के कारण घट और पृथ्वी का सयोग हो जाता है) । 

१०, विभाग : जिस गुख के द्वारा संयोग का नाश ([प्रतियोगो) होता है 
उसे “विभाग” कहते है । जो पदार्थ आपस मे संयुक्त थे उन्हीं का श्रलग-झलग 
हो जाना ही विभाग हैं । वह भी तीन प्रकार का होता है ' १ भ्रन्यतरकर्मज, 
२ उभयकर्मज और ३. विभागज । 

११. १२. परत्व : भ्रपरत्व : निकट और दूरवर्ती वस्तुप्रों के बोध के सामान्य 


२७१ वेशेषिक दर्शन 


काररा को 'परत्व” झौर “भपरत्व” कहते है । वे दोनों देश और काल के प्नुसार 
दो-दो प्रकार के होते है । 

१३. गुरुत्व : जिस गुण के काररा किसी वस्तु का स्वाभाविक (वेगरहित) 
पतन होता है उसे 'गुष्त्व' कहते है । वह श्रतीन्द्रिय होने से भ्रनुमानगम्य है । 
गुरुत्व की वृत्ति पृथ्वी और जल में पायी जाती है । 

१४. द्रवत्व : जिस गुण के कारण किसी वस्तु में प्रवहण शीलता का बोध 
होता हैं उसे 'द्रवत्व” कहते है । वह पृथ्वी, जल श्रौर भ्रग्नि में पाया जाता है । 
इस दृष्टि से उसके दो भेद किये गये हैं : सासिद्धिक (स्वाभाविक) भ्रौर 
नैमित्तिक (संयोगज) । 

१५. स्नेह : जिस गुण के कारण चूर्ययुक्त किसी वस्तु में पिएडीभाव (गोला 
बन जाना) पाया जाता है उसको 'स्नेह' कहते है । स्नेह, जल।का श्रसाधारण 
गुणा है । 

१६. संस्कार : जिस गुण के कारण पूर्वानुभूत विषयो का चित में सूद्मानुभव 
विद्यमान रहता हैं उसको 'संस्कार' कहते हैं । वह तीन प्रकार का होता है : 
१, भावना, २ वेग और ३ स्थिति-स्थापक । 

१७. बुद्धि : शब्दमात्र के व्यवहार का मूल कारण ज्ञान ही “बुद्धि गुण है । 
ज्ञानत्व' बुद्धि का श्रसाधारण धर्म दे, यह ज्ञानत्व जिसमे हो वही बुद्धि है। बुद्धि के 
प्रमुख दो भेद हैं : १. श्रनुभव (यथार्थ ज्ञान या प्रमा) श्रौर २. स्मृति (पूर्वानुभूत 
सस्कारो से उपलब्ध ज्ञान) । इन दोनो के भी भ्रनेक श्रवान्तर भेद होते 
हे । 

१८. प्रयत्न : कार्य के प्रारस्भिक गुण को प्रयत्न कहते है। वह दो प्रकार 
का होता है : जीवनपूर्वक (आत्मा तथा मन का संयुक्त प्रयत्न) भौर इच्छादेष- 
पूर्वक (इच्छा तथा ढ्वेप से संयुक्त) । 

१६. सुख : जिसके अनुग्रह से श्रात्मा को आनन्द का अनुभव होता है वह्‌ 
मुख कहलाता हैं| वह दो प्रकार का होता हैं : सासारिक (प्रयत्नसाध्य) श्रौर 
स्वर्गीय (इच्छाधीन) । 

२०. दुःख : जिसके कारण भ्रात्मा को वेदना की अनुभूति होती है वह दुख 
हैं । वह भी दो प्रकार का होता है . स्मृतिज (अतोत शअ्रनिष्ट के स्मरण से) और 
संकल्पज (अ्रनागत अ्रनिष्ट को आशका से) । 

२१. इच्छा : किसी श्रप्राप्त बस्तु की प्राप्तिकामना को ही “इच्छा” कहते 
है । वह कार्यप्रवुत्ति का कारण और धर्माधर्म का मूल है । अभिलाषा, काम, संकल्प, 
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राग, कारुएय, उपधा और भाव श्रादि भ्रनेक उसके विषय है । क्रियाभेद से उसके 
दो मुख्य प्रकार है : चिकीर्षा और जिघृज्षा । 

२२. हृ ष : जिसके कारण आत्मा ज्वलन का श्रनुभव करे वह हेष' कहलाता 
है । वह प्रयत्न, स्मृति श्रौर धर्मांध्मं का मूल हैं। द्वेष के प्रमुख पाँच भेद हैं : 
१. क्रोध, २ द्रोह, ३ मन्यु, ४ अक्षमा और ५. अ्मर्प । 

२३. धर्म : जिसके कारण कर्त्ता को श्रभीष्ट मोक्ष की प्राप्ति हो उसको 
धर्म” कहते हैं । धम, श्रात्मा का ग्रप है । वह श्रप्रत्यक्ष होने से प्नुमानगम्य है । 
उसके दो भेद किये गये है : सामान्य (जैसे भ्रहिसा, परोपकार,-सत्य, बह्मचर्य, दया, 
क्षमा आदि) श्रौर विशेष (जैसे वर्णा श्रमो के लिए घर्मशास्त्रविहित कर्म) । 

२४. श्रधर्म : जिसके द्वारा कर्ता को दु.ख या पीडा की उपलब्धि हो वह 
अ्रध्वर्म' है। वह भी श्रात्मा का गुण है । धर्म के प्रतिकूल आचरगण्प करना ही भ्रधर्म 
है । हिसा, चोरी, भकूठ, परद्रोह आदि उसके कारण है । 

३ 
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कंम 

स्वरूप : लक्षण 

द्रव्य के गतिशील धर्मों का नाम 'कर्म' है ! गुर को द्रव्य का निष्क्रिय 
स्वरूप कहा गया है, किन्तु कर्म, द्रव्य का सक्रिय स्वरूप है । गुर अपने 
श्राधारभूत पदार्थ से निष्क्रिय रूप से भ्रवस्थित रहता है, किन्तु कर्म अपने 
भ्राधारभूत पदार्थ को स्थानान्तर में पहुँचा देता है। इसलिए कर्म को द्रव्यो के 
संयोग-विभाग का कारग्य कहा गया हैं। 'वैशेषिक सूत्र” मे उसका लक्षण देते हुए 
कहा गया है जो एक ही द्रव्य के श्राश्चित हो, जो स्वयं गरणरहित हो भौर जो 
सग्रोग विभाग का निःपेज्ष कारण हो वह कर्म” कहलाता है ।' (एकब्रथ्यमगुरां 
सयोगविभागेष्वनपेक्षका रशभिति कर्मलक्षणम्‌) । 
कर्म के भेद 

कर्म' के पाँच भेद किये गये है : १ उत्लोपण (ऊपरी प्रदेश से संयोग 
और नीचे के प्रदेश से विभाग, जैसे गेंद को उछालना), २ श्रवक्षेपणण 
(उत्दोपण का उल्टा, जैसे छत से पानी नीचे फेंकता); ३ भ्राकृंचन (संकुचित 
होना, जैसे हाथ-पेर मोइना), ४. प्रसारण (जैसे हाथ-पैर फैलाना); भौर 


५ गमन (एक स्थान से विभाग तथा दूसरे स्थान से समोग, जैसे चलना, दौडना 
आदि) । 
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श्र 
सामान्य 


स्वरूप : लक्षरा 

जो एक होते हुए भी श्रनेक वस्तुओं मे समान रूप से समवेत रहता है 
उसको सामास्य' कहते हैं। भ्र्थात्‌ जिसके कारण भिन्न-भिन्न व्यक्ति या वस्तुएँ 
एक ही जाति के अन्तर्गत समाविष्ट होकर एक ही नाम से पुकारे जाते हैं, 
वह 'सामान्य' है। इसलिए समान्य का श्रर्थ हुआ जाति । वह नित्य है। 
उदाहरण के लिए मोहन, सोहन, कमला, विमला भ्रादि विभिन्न व्यक्तियो को एक 
हो “मनुष्य” शब्द से इसलिए कहा जाता है, क्योंकि उन सब में “मनुष्यत्व” जाति 
समान रूप से समवेत है । इसो प्रकार गोत्व' जाति हैं, जो संसार को सभी गायों 
में है और उन सभी गायो के लुप्त हो जाने पर भो बना रहेगा । इसलिए सामान्य 
(जाति) में एक, भ्रनेक, समवेत और नित्य--इनका होना झनिवार्य है । 
सामान्य के सम्बन्ध में विभिन्न मत 

बोंद्धा के मतानुमार मनुष्य, गाय आ्रादि व्यक्तियों के श्रतिरिक्‍्त “मनुष्यत्व', 
'गोत्व' आदि उनको जाति का कोई महत्त्व नही है । वे व्यक्ति (मनुष्य, गाय) 
को ही सत्य मानते है, सामान्य (जाति) को वे नाम के ही भीतर मानते है । 
नाम ही व्यक्ति का सामान्य धर्म है, जिसके कारण मनुष्य, मनुष्य कहलाता हैं, 
गाय, गाय कहलाती है, बल्कि उसी नाम-भेद के कारण गाय, मनुष्य नही कहलाया 
जाता और मनुष्य, गाय नही कहलायी जाती । बौद्ध दर्शन मे इसको “व्यक्तिवाद' 
कहा गया है । 

जैनियो भ्रोर वेदान्तियों के मतानुसार व्यक्तित से भिन्न सामान्य को कोई सत्ता 
नही हे । तादात्म्य सम्बन्ध से सामान्य, व्यक्ति के ही भीतर रहता है । उसको 
ग्रहण करना बुद्धि का विषय है । 

उक्त दोनो मतो के विपरोत न्याय श्रोर वेशेषिक मे सामान्य को व्यक्ति से 
भिन्न माना यया है और उस को व्यक्ति के साथ समवेत रूप में स्त्रीकार किया 
गया है। ग्ननेक व्यक्तियों में एकता की प्रतीति इसो सामान्य से सम्भव है। वह 
नित्य पदार्थ है। भ्राधुनिक वस्तुवादी विद्वान्‌ तो सामान्य को स्वतंत्र, कालातीत 
और जाति से भिन्न मानते है । 
सानान्य के भेद 


व्यक्ति के श्रनुसार सामान्य के प्रमुख तीन भेद माने गये हैं १ पर, २, परापर 
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झौर ३. श्रपर। जिस सामान्य की वृत्ति (व्यापकता) अश्रधिक विषयो में होती 
हैं उसे 'पर', जिसकी वृत्ति मध्यवर्ती होतो है उसे 'परापर' भौर जिसको वृत्ति 
संकुचित हाती है उस अपर' सामान्य कहते हैं । 

साधारणत सामार््यां शब्द से 'जाति' का अर्थ लिया जाता है, किन्तु सूदय 
रूप से सामान्य दो प्रकार का माना जाता है * जातिरूप और उपाधिरूप । जिस 
सामान्य को विषय के सम्बन्ध से जाना जाता हैं उसको “जातिरूप' और जिस 
सामान्य को विषय के सम्बन्ध से नहीं, बल्कि परम्परा के सम्बन्ध से जाना जाता 
है उसको “उपाधिरूप” कहते है। जाति” नैसगिक एवं झखणड और “उपाधि कृत्रिम 
एवं सखणड होती है| मनुष्यत्व, गोत्व, में शुद्ध सामान्य भ्रौर राजत्व, श्यंगित्व से 
श्रोपाधिक सामान्य हैं । 


भर 


विशेष 


स्वरूप : लक्षण 
“विशेष, सामान्य के ठीक विपरीत होता हैं । जिस वस्तु के द्वारा एक 
व्यक्ति, संसार के अन्य व्यक्तियों से सर्वथा विलग (व्यावृत्त) होता है उसको 
विशेष” कहते हैं। दिकू, काल, आकाश, मन, श्रात्मा तथा परमाणु श्रादि जो 
निरवयव होने के कारण नित्य द्रव्य है उनमे एक मन का दूसरे मन से, एक 
परमाणु का दूसरे परमाणु से भ्रथवा एक आत्मा का दूसरे श्रात्मा से विभेद करने 
वाला पदार्थ ही विशप' है इसो लिए उसे 'अन्त्य व्यावर्तक' कहा गया है। प्रत्येक 
परमाणु का अपना अ्रलग्र-श्नलग व्यक्तित्व होने के कारण प्रत्येक मूलवस्तु भ्रपनी 
पृथक्‌-पृथक सत्ता रखतो है । यही पृथक या विशिष्ट सत्ता उस वस्तु का विशेष/ 
कहलाती है . विशेष” कारणामभूत द्वव्यों (नित्य परमाणुओ) में रहता है, कार्यभूत 
भ्रनित्य द्रव्यों (घट, पट) में नहीं । इसलिए विशेष का कभी नाश नहीं होता । 
प्रत्येक परमाग्पु के विशिष्ठ स्वरूप का द्योतन करना ही “विशेष का कार्य हैँ । 
द्रव्य, गुण, कर्म, सामान्य, समवाय और भ्रभाव से 'विशेष' की पुृथकता 
बन्एने के लिए उसके साथ दो विशेषण जोडे गये है : 'सामरान्यरहित' और 
'एकव्यक्तिन्वृत्ति' । अर्थात्‌ विशेष का सामास्य नहीं होता और वह एक हो व्यक्ति 
में समवेत रहता हैं । 
निरवयव नित्य द्रव्यो की ब्रनेकता के कारण विशेष” भी असख्य है । वह नित्य 
भौर अगोचर हैं। जिस प्रकार प्रत्यक्ष के द्वारा हम द्रव्य, गण तथा कर्म का ज्ञान 
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प्राप्त करते हैं उसी [प्रकार यौगिक शक्तियों द्वारा विशिष्ट भात्मा से साक्षात्कार 
(प्रत्यभिज्ञान) किया जाता है । 


द्‌ 
समवाय 


स्वरूप : लक्षरण 

दो वस्तुओं के उस नित्य वर्तमान (अयुतसिद्ध) सम्बन्ध का नाम 
'समवाय' है, जो सर्वदा बना रहता है, कभी नहीं टूटता। न्याय-वैशेषिक 
में संयोग! के द्वारा भी दो वस्तुग्रो का संयुक्त सम्बन्ध स्थापित किया जाता है; 
किन्तु वह नित्य नही होता, काल-सापेह्रय होता हैं। घट” श्रौर 'घटत्व” में जो 
सम्बन्ध है बह प्रयतसिद्ध (नित्य) है, और इसी नित्य सम्बन्ध को 'समवार्य 
वहा गया है । इसके विपरीत घट-रज्जु का जो सम्बन्ध हैं वह युतमिद्ध (अनित्य ) 
है भर इसी कारण ऐसे सम्बन्ध को 'सयोग” कहा गया है। 

इस प्रकार संयोग” एक वाह्म सम्बन्ध है, जो दो द्रव्यो को कुछ काल के 
लिए मिला देता है । नदी-नाव का सम्बन्ध ऐसा ही हैं| नाव, नदी में भी रह 
सकती है और सूखे मे भी। किन्तु 'समवाय' एक शअ्रयुतसिद्ध सम्बन्ध हैं, जो दो 
द्रव्यों के नित्य सम्बन्ध को सूचित करता है। तनन्‍्तु-वस्त्र ऐसा ही सम्बन्ध है, जो 
ग्रतोत काल से श्रटूट है भौर श्रनन्‍्त काल तक बना रहेगा । 

ग्रवयव (तन्तु), अवयवी (वस्त्र), गुण (अभ्ग्नि), गुणी (उष्णत्व), क्रिया 
(वायु), क्रियावान्‌ू (उसकी गति); जाति (गोत्व), व्यक्ति (गो), श्रौर 
विशेष (आकाश) तथा नित्य (आकाशत्व) इन वस्तुओं में समवाय सम्बन्ध 
पाया जाता है । 

“समवाय' श्रतीन्द्रिय पदार्थ है, श्रत भ्रनुमान के द्वारा ही वह जाना जा. 
सकता हैं । 


> 


अमाव 


स्वरूप ; लक्षण 

कणाद के 'वैशेषिक सूत्र” में 'श्रभाव' का तो उल्लेख मिलता है, किन्तु उसको 
पदार्थों की श्रेणी में नही रखा गया है झौर प्रशस्तपाद ने भी श्रपने भाष्यग्रन्थ 
में इसी लिए कराद द्वारा निदिष्ट छह पदार्थों का ही निरूपण किया है। किन्तु 
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ऊपर जिन छह पदार्थों का विवेचन किया गया है उनमे कही भी झ्राभाव पर 
विचार नही किया गया है। इसी हेतुबाद के वेशेषिककारों ने अभाव को भी 
स्वतन्त्र पदार्थ के रूप में स्वीकार किया और तभी से वैशेषिक दर्शन को 
सप्तपदार्थ प्रधान दर्शन कहा जाता है। 

न्याय और वैशेषिक, दोनो दर्शनों में अभाव” को भाव” का प्रतियोगी पदार्थ 
माना गया है । जिस प्रकार छह भाव पदार्थों की उपयोगिता एवं आवश्यकता 
स्वीकार की गयी है उसी प्रकार 'अभाव' पदार्थ की भी झ्ननिवार्यता हैँ, बल्कि 
वेशेषिक दर्शन के पदार्थ-विवेचन मे 'अभाव' अत्यन्त तर्कसगत, सूद्म श्रौर गभीर 
'पदार्थ हैं । इस पदार्थ के कारण वैशेषिक दर्शन का भ्रधिक महत्व बढा है । 

भाव! की भाँति अभाव की भो स्वतन्त्र सत्ता है। एक हो बात को हम 
इन दोनों पदार्थो के हारा कह सकते है । उदाहरण के लिए 'घट है, यह वाक्य 
भावात्मक और घट का अभाव नही है! यह वाक्य श्रभावात्मक है। इसी प्रकार 
“घट नही है' यह वाक्य अभावात्मक और घट का अभाव है! यह वाक्य भावात्मक 
हैं । इससे सिद्ध हैं कि अभाव की सत्ता और उसका क्षेत्र भाव को सत्ता और 
उसके क्षेत्र के बराबर है । 

अभाव का ज्ञान, भावज्ञान पर आधारित है, क्योंकि घटज्ञान के बिना घटाभाव 
का ज्ञान सभव नहीं है। इसलिए कहा गया हैं कि जिस पदार्थ का ज्ञान 
उसके विरोधी (प्रतियोगी) पदार्थ के ज्ञान के बिना सम्भव नहीं है वह 'ग्रभाव' 
पदार्थ है! (प्रतियोगिज्ञानाधीरो$भाव.) । क्योंकि भाव पदार्थों का ही अपर नाम 
वेशेषिक है, अत उन पर आधारित भ्रभाव पदार्थ को सत्ता स्वत, रिद्ध है । 
श्रभाव के भेद 

प्रभाव पदार्थ चार प्रकार का माना गया है १ प्रागभाव, २. प्रध्व॑स्ाभाव, 
३ अत्यन्ताभाव ओर ४. अन्योन्याभाव। वचस्पति मिश्र ने अभाव को पहले 
दो भागों में वर्गीकृत किया है: तादात्म्याभाव और संसर्गामाव । तादात्म्याभाव 
का उन्होंने एक भेद माना है . झ्न्योन्याभाव, और ससर्गामाव के तीन भेद किये 
है . प्रागभाव, प्रध्वंसाभाव तथा श्रत्यन्ताभाव । इस दृष्टि से भी भ्रभाव के वही 
चार भेद होते है । 
१ प्रागभाव 

किसी कार्य को उत्पत्ति से पहले उस कार्य का जो प्रभाव रहता है उसको 
'प्रामभाव' कहते है (उत्पत्त: पूर्ण कायस्य) | कार्य द्रब्य घट के निर्माण से पूर्व 
'इस भूतल पर जब तक उसका अस्तित्व नहीं था उसी अभावात्मक झवस्था का 
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नाम ही 'प्रागभाव' है। घट का यह प्रागभाव अनादि है, किन्तु उसका भाव हो 
जाने श्रर्थात्‌ घट का निर्माण हो जाने के बाद उसके प्रागभाव का श्रन्त हो जाता 
है। अतः प्रागभाव अनादि श्रार सान्‍्त दोनो हैं । 
२. प्रध्यंसाभाव 

घ्वंस कहते है नाश को । किसी उत्पन्न कार्यद्रव्य के विनाश हो जाने पर 
उसका जब प्रभाव हो जाता हैं तो उसको प्रध्वंसाभाव' कहते है (बिनाशानन्तरं 
फार्यस्य) जिस कार्यरूप घट द्रव्य का निर्माण हुआ था वह कभी टूट भी 
सकता हैं। श्रौर वह घट जब टूट जाता हैं तब से उसका श्रभाव आरम्भ हो 
जाता है और इस श्रभाव का कोई अन्त नहीं होता । क्योकि जो घडा विनष्ट हो 
गया है वही फिर नहीं बन सकता हैँ । इसलिए प्रध्वंसाभाव सादि तो है, किन्तु 
अनन्त है । 
३. पश्रत्यन्ताभाव 

जहाँ दो वस्तुओ में श्रेकालिक संसर्गाभाव या सम्बन्धाभाव पाया जाय उस 
भ्रभाव को 'अत्यन्ताभाव! कहते हैँ । भ्रत्यन्ताभाव में वस्तुओं का श्रभाव नही 
उनके संसर्ग (समवाय) का अ्रभाव पाया जाता हैं। जैसे वायु मे रूप का भाव 
न तो भूतकाल में था, न वर्तमान में है और न भविष्य मे हो होगा । इसलिए 
अत्यन्ताभाव” को 'समयाभाव' भी कहा जाता हैं। प्रागभाव सान्‍्त होता है, 
प्रध्वंसाभाव सादि होता है, किन्तु भ्रत्यन्ताभाव श्रावि-भ्रन्त रहित शाश्वत एवं 
नित्य होता हैँ । 
४. प्रन्योन्याभाव 

जहाँ एक वस्तु में दूसरो वस्तु से भिन्नता पायी जाय, श्रर्थात्‌ एक वस्तु 
दूसरी वस्तु के रूप का अभाव हो उसको अन्योन्याभाव' कहते है। उदाहरण 
के लिए घट, पट से भिन्न और पट, घट से भिन्न है । इसका यह भो झ्राशय हुआ 
कि परस्पर दोनो में एक-दूसरे के रूप का श्रभाव है। श्रन्योन्याभाव मे दो 
वस्तुएँ एक नही होतीं। श्रत्यन्ताभाव से दो वस्तुओ्रो में सम्बन्ध का अश्रभाव 
होता है । झन्योन्याभाव में 'तादात्म्य/ का निषेध ओर अप्रत्यन्ताभाव में 'संसर्ग! 
का निषेध पाया जाता है । यहो दोनो मे श्रन्तर है । 


असत्कार्यवाद या आरम्मवाद 


न्याय शौर वैशेषिक के अनुसार कार्य भर का रण दोनो का अलग-अलग अस्तित्व 
साना गया हैं। वहाँ कारण को कार्य का जनक माना गया है (कार्योत्पादकर्तं 
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कारखत्त्वम) । कारण पिता और कार्य पृत्र है। पिता-पुत्र दोनो एक नहीं होते, 
भिन्न-भिन्न होते है। प्रत्येक कार्य का श्रादि और अन्त है। उत्पन्न होने से पहले 
कार्य असत्त (भ्रस्तित्वरहित) था । घडा जब तक बनाया नही गया था, तब तक 
वह 'झसत्‌' था, उसका प्रागभाव था, किन्तु घडे के बन जाने से उसका प्रागभाव 
मिट जाता है। इसलिए उसको प्रागभाव का प्रतियोगी कहा गया (प्रागुभाव- 
प्रतियोगित्ब॑ कार्यत््वम्‌ )। कार्य अपनी उत्पत्ति से पूर्व 'प्रसत्‌” था, इस सिद्धान्त 
को 'असत्कार्यवाद! कहा गया । क्योकि कार्य (घट) सर्वथा एक नयी वस्तु के रूप 
में, जो कारण (मिट्टी) से भिन्न है, उत्पन्न होता है। भ्रर्थात्‌ कार्य की उत्पत्ति उसकी 
आदि सृष्टि हैं। इसलिए 'असत्यकायंवाद' को श्रारम्भवाद' भी कहते है । 
परिर्णामवादोी साख्य का मत 

कारण के इस सम्बन्ध को लेकर न्यायवेशेषिक के साथ सारूय का बडा 
मतभेद है। सारूय सत्कायंवाद' को मानता है। सार्य का मत हैँ कि घट और 
मिट्टी, दोनो भिन्न-भिन्न वस्तुएँ नही हैं। कारण और कार्य का तादात्म्य सम्बन्ध 
हैं। मिट्टी ( कारण ) हो बदलकर घट ( कार्य ) की अ्रवस्था में परिणत हो 
जातो हैँ । भश्रन्यधा साख्य यह युक्त प्रस्तुत करता है कि, जी वस्तु श्रसत्‌ है 
उसका भाव ( अस्तित्व, सत्ता ) नही हो सकता और जो वस्तु सत्‌ हैँ उसका 
अभाव नही हो सकता (नाइश्चता बिद्यतें भाव: ना$भावों विद्यते सतः) | यदि घट 
की सत्ता नही थी तो बह आया कहाँ से ? परत. वस्तुत: देखा जाय तो मिद्ठी 
से घट उत्पन्न नही होता, बल्कि वह मिट्टी में मौजूद रहता है । उसकी उत्पत्ति 
नहीं भ्रभिव्यक्ति होतो है । साख्य के परिणामवाद के अनुसार घट पअ्पने उपादान 
कारण मिट्टी में पहले ही अव्यक्त रूप में विद्यमान था, निमित्त कारण कुम्हार 
ने उसका रूपमात्र व्यक्त कर दिया । अ्रतः कारण की भाँति कार्य की सत्ता भी 
मौलिक है । इस मत को 'सत्कार्यवाद' कहा जाता है । 

साख्य के उक्त ग्रभिमत के विरुद्ध, न्याय-वेशेषिक का कथन है कि यदि मिद्ठी 
और घट दोनो एक ही हैँ तो घट में नये धमं कहाँ से आये ? यदि दोनों एक 
हूँ तो उन्हें श्रलग-प्रलग नाम से क्यो पुकारा जाता हैं ? इसके अतिरिक्त यदि 
दोनो एक है तो फिर कुम्हार की आवश्यकता क्यों होती है ? 

साख्यकारों ने इसका भी उत्तर दिया है, जो वेदान्त से मिलता है। साख्य का 
सत्कार्यवाद' झौर वेदान्त का विवर्तवाद! इस दृष्टि से एक है। विवर्तवाद के 
अनुसार कार्य का वास्तविक तत्त्व कारण ही है। कार्य मे जो नये धर्म दीखते है 
वे अममात्र है। उदाहरण के लिए रस्सी में सपप का भ्रम होने से रस्सो, सर्प नहीं 
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होती है, बल्कि वास्तव में रस्सी, रस्सी ही रहती हैं श्रौर सपप, सर्प हो रहता हैं । 
इसी प्रकार यह जगत, जिसको हम भ्रम से श्रलग समभते है, वस्तुत: ब्रह्म का 
ही विवर्त है, उपादान है । इसलिए कारण झौर कार्य दोनो भिन्न-भिन्न नहीं हैं । 

किन्तु, इस मत के विरुद्ध न्‍्याय-वैशेषिक का कथन है कि यदि कारण कार्य 
को एक ही मान लिया जाय तो इस वाह्मय जगत्‌ का कोई अस्तित्व ही न रह 
जायगा, जैसा कि सम्भव नही है। इस सिद्धान्त को वाह्यमार्थवाद' कहते हैं । 
इस दृष्टि से वस्तुत. मिट्टी कार्य और घट कार्य, दोनो एक नही है, भिन्न-भिन्न 
है, क्योकि उनसे लोक में दो भिन्न-भिन्न वस्तुओरो का बोध होता है। कार्य अवयवी 
है और कारण झ्वयव । घट प्रवयवी में एकत्व हैं श्र उसके श्रवयव मिट्टी 
में श्रनेकत्व है । दोनों की उत्पत्ति भी एक समान नही है । श्रत. कारण (मिट्टी) 
और घट (कार्य) दोनो अ्लग-श्रलग हैं । कारण में कार्य समवाय सम्बन्ध से उत्पन्न 
होकर रहता है । 

ग्रागे न्‍्याय-वेशेषिक के मत से कारण-कार्य का सम्बन्ध जान लेने पर 
“अ्रसत्कार्यवाद' या 'प्रारम्भवाद' का सिद्धान्त श्रधिक स्पष्ट हो जाता है । 


कारण और कार्य 


प्राय. सभी दर्शनों का तत्त्व-विवेचन कारख-कार्य के सिद्धान्त पर आ्राधारित 
है । लोक-व्यवहार में भी यह देखा गया हैं कि बिना कारण के कोई कार्य नहीं 
होता हैं । इसलिए उसके सम्बन्ध में कहा गया हैं 'कार्योत्पादक काररात्त्वम्‌। कारण 
से कार्य को उत्पत्ति में तीन बातें होती हैं : (१) कारण अपने कार्य का पूर्ववर्ती 
होता है, जैसे पुत्र (कार्य) के जन्म से पहले पिता (कारण) होता है; (२) कार्य 
का जो पूर्ववर्ती कारण है वह नियतरूप से होना चाहिए, (३) वह पूर्ववर्ती नियत 
कारण भन्यथासिद्ध न हो, अर्थात्‌ जिसके न रहने पर भी कार्य हो सके । इस दृष्टि 
से कहा जा सकता है कि “किसी कार्य के होने से ठीक पहले नियत रूप से जिसका 
सदेव रहना हो झ्ौर जो भ्रन्यथासिद्ध न हो उसे “कारण कहते है (प्रन्यथातिद्ध- 
नियतपूर्व॑बत्ति कारणम्‌) । उदाहरण के लिए घट के निर्माण में मिट्टी उसका 
नियत पूर्ववर्ती कारण है, क्योकि उसके बिना घट कार्य सम्पन्न नहीं हो सकता । 
मिट्टी को लाने वाला गधा अन्यथासिद्ध नही है, क्योंकि मिट्टी लाने का कार्य कोई 
झादमी भी कर सकता है। इसी प्रकार मिट्टी का लाल-पीला रंग और घडे से 
पू्व॑ नियत रूप से रहने वाला कुम्हार का पिता आदि घट के कारण नही हो 
सकते है, क्योकि इनके बिना भी घट बन सकता हैं। 


भारतोय दर्शन र्प० 


कररत ५ | 
फल-सम्पादन के लिए जो सबसे उन्नत साधन होता है उसे “करण 


हते है । जैसे वृक्षच्छेदन मे पेड काटने वाला लकडहारा, उसका हाथ, कुल्हाड़ी 
झादि प्रनेक वस्तुएँ हैं, किन्तु इनके रहते हुए भी फल-सपादन (वृत्षच्छेदन) नहीं 
हो रहा हैँ । फलोत्पत्ति तब होगी जब परशु-वृक्ष-संयोग होगा | श्रतः परशुनवृच्च 
संयोग” ही 'करण' है, क्योकि उसी से फलोत्पत्ति देखी जाती हैं । इसो 'प्रकृष्ट 
कारण' को 'करण' कहते है । लकड॒हारा, उसका हाथ, कुल्हाडी, पेड़ श्रादि कारण 
सामग्री है। 

कार्य में भ्रन्वय-व्यतिरेक सम्बन्ध होता है । गअ्रर्थात्‌ जहाँ कारण रहेगा 
बहाँ कार्य भो झ्रवश्य होगा और जहाँ कारण नहीं रहेगा वहाँ कार्य भी न होगा 
(कारणशाभावत्‌ कार्याभाव:; कारसभावात्‌ कार्यभाव ) । 
कारण के भेद 

कारण के तीन भेद है समवायिकारणा, भ्रसमवायिकार ण और निमित्तकारणा । 
समवाधयिकाररश 

जिस कारण में कार्य समवेत रहता हैं उसको 'समवायिकारग' कहते हैं । 
जिन दो पदार्थों मे एक पदार्थ सर्देव दूसरे के ब्राश्रित होकर रहे वे दोनो पदार्थ 
'अ्युतसिद्ध' कहे जाते है । इन्ही दो पदार्थों मे समवाय सम्बन्ध होता हैं। यह 
अयुतसिद्ध समवाय सम्बन्ध श्रवयव-अ्रवयवी, गुस्प-गुणी, क्रिया-क्रियावान्‌, जाति- 
व्यक्ति श्ौर नित्य-विशेष में होता हैं । 

सभी कार्य वस्तुएं सावयव होती है, जैसे कपडा और सूत । सूत, कपडे 
के अवयव और कपडा, सूत का अवयवी' हैँ । यहाँ सूत-कपडा में समवाय 
सम्बन्ध हैं। अ्वयव (यूत) कारण और अवयवी (कपडा) कार्य हैं। यहाँ सूत, 
कपड़े का 'समवायिकारण है । 

“गुणा” जिसके आश्रित हो वह 'गुणी” कहलाता है । गुण” कार्य है और 
गुणी' उसका कारण । “गुलाब का गुलाबी रंग” इसमे गुलाब गुणी श्रौर गुलाबी 
रग गुण हैं । इन दोनो में भी 'समवाय सम्बन्ध है । गुलाब, गुलाबी रंग का 
'समवायिकारण  हैं। 

कोई भी क्रिया किसो क्रियावान्‌ द्रव्य के श्राश्रित होकर रहती है । जैसे पेड 
का पत्ता और उसका हिलना । यहाँ 'हिलना' क्रिया, क्रियावान्‌ पत्ते के भ्राश्चित 
हे । यहाँ पत्ता कारण और हिलना क्रिया के अयुत सम्बन्ध होने के कारण, पत्ता, 
हिलने का 'समवायिकारण है। 


र्‌षर्‌ बेशेषिक दर्शन 


मनुष्यत्व (जाति) और एक भनुष्य (व्यक्ति), दोनों मे समवाय सम्बन्ध 
है । व्यक्ति के बिना जाति नही रह सकती हैं । यहाँ व्यक्ति, जाति का 
समवायिका रण है । 

पृथ्वी, जल, तेज और वायु, इन चार भौतिक परमारणुओ में परस्पर भेद 
करने के लिए विशेष” नामक पदार्थ को स्वीकार किया गया हैँ। यह विशेष 
नित्य द्रव्य से अलग होकर नही रह सकता है। अ्रत: दोनों में समवाय सम्बन्ध 
है और नित्य द्रव्य विशेष पदार्थों का समवायिकारण हैं । 
झसमसबायिकाररप 

'समवायिकारण” में कारण में कार्य समवेत रहता है; भौर ब्यह 
समवायिकारण द्रव्य ही होता हैं। उसके गुण-कर्म नहीं होते, किन्तु 
“असमवायिका रणस' वहाँ होता है, जहाँ कारण में कार्य समवेत नहीं रहता और 
वह समवायिकारणा गुण या कर्म में होता हैं, द्रव्य मे नहीं। 

उदाहरण के लिए कपडे का समवायिकारण है 'सूत' और सूतो में परस्पर 
संयोग संबन्ध है । सयोग गुणा है श्ौर वह समवाय सम्बन्ध से 'सूतो' में है भोर 
सूतो के सयोग के बिना कपडा तैयार नहीं हो सकता। श्रत 'सयोग' कपड़े 
का 'कारण' है और कपडे के साथ समवाय संबन्ध से विद्यमान है। सूतो मे 
रहने वाला संयोग (कारण) और पट (कार्य) एक ही प्रधिकरण (तन्तु) मे 
समवेत हैं । इसलिए सूतो का 'सथोग” कपडारूपी कार्य का असमवाथिकारर, 
है । इस उदाहरण में असमवायिकारण शझौर समवायिकारण मे कार्येकार्थलमबाय 
नक्षणा' हैं । 

इसका दूसरा उदाहरण भी है, जिसमें 'कारणौकार्थलमवाय लक्षणा' है । 
जैसे सूत का रूप' यहाँ सूत का रूप”, कपडे के रूप का कारण है। भ्रत, 
सृतरूप, पटरूप का 'असमवायिकारण' है । 

इसी लिए 'त्कंसग्रह) में असमवायिकारण' का लक्षण देते हुए कहा गया 
है कि जो कार्य के या कारण के साथ एक ही विषय में समवेत हो उसको 
झप्समवायिकारण' कहते है (कार्यरण कारएंन वा सह एकस्मिश्नर्थ समदेत 
सत्कारएम्‌ अससबाधिकार समम )। 
निमित्तकारण 

समवायिकारण शौर अभ्रसमवायिकारण, दोनो से भिन्न कारसख “निमित्तकारण' 
कहलाता है । जैसे घट-निर्माय्य में कुम्हार उसका कर्त्ता होने के कारण घट का 
“निमित्तकारण' है और चाक, डंडा श्रादि सहायक होने के कारण सहकारिकाररा 'है ॥ 

भा० द०-१८ 


भारतीय वहन रणर 


परमाणुवाद 


'प्रमाणुवाद' वैशेषिक दर्शन का अत्यन्त ही महत्त्वपूर्ण, वैशानिक श्रोरं 
जटिल सिद्धान्त है । वैशेषिक के अनुसार जितने भी दृश्यमान पदार्थ है वे सावयव 
है श्रौर वे भिन्न-भिन्न अवयवों के योग से बने हैँ । ये अवयव अनन्त है, 
“क्योकि भ्रवयवों से निरन्तर झवयव बनते है । पहला अवयव दूसरे झ्रवयव का 
समवायिकारण यां उपादानकारण है। उदाहरण के लिए घट, मृत्तिका का 
समवायिकारण है श्रौर पट का समवायिका रण है तन्‍तु। दो पदार्थों के नित्य 
सम्बन्ध को 'समवाय' कहते है । घट का मृत्तिका से और पट का तन्तु से ऐसा 
ही नित्य सम्बन्ध है । श्रतएव घट का समवायिकारण या उपादान कारणा है 
मृत्तिका और पट का तन्तु । अवयवों की यह प्रक्रिया एक सरसो से लेकर पर्वत 
तक सम्पूर्ण बस्तुओ्रो मे एक समान पायी जाती हैं । 

किन्तु प्रत्येक सावयव पदार्थ के श्रवयत्रों को यह विभाजन-प्रत्िया अन्त में 
एक ऐसी स्थिति पर पहुँचतो है जहाँ वे भ्रवयव इतने सूच्मतम हो जाते है कि 
उनका विभाजन करना सर्वथा असंभव हो जाता हैं। वस्तु के उसी श्रविभाज्य 
मूल अश को 'अ्रणु या परमाणु” कहा जाता है । इसलिए परमाणु उस पदार्थ 
को कहते है, जो सूच्म-से-सूच्मतम हो श्रौर जिसके परे भ्रन्य सूक्म न हो । कणाद 
के विशेषिक सूत्र' में कहा गया हैं कि जिसको तोडा ही न जा सके वह परमार! 
है (परं वा च्टे ) | ऐसे अ्रविभाज्य, निरवयव, अ्रविनश्वर और नित्य द्रव्यों के 
नाम हैं . आकाश, काल, दिक्ू, मन, भ्रात्मा और भौलिक परमार | इनका 
न तो जन्म होता है श्र न संहार ही । वे सृष्टि और प्रलय, दोनों श्रवस्थाओं में 
सदाशय रूप में बने रहते हैं ॥ पृथ्वी, जल, तेज श्रोर वायु, ये चार भौतिक 
परमाणु हैं । इनको महाभूत भी कहा गया है । इन्ही से सृष्टि का सूत्रपात 
होता है । मूलभूत कारण रूप मे वे नित्य (परमाणु) है भौर उत्पत्ति भूत 
कार्यरूप में अ्रनित्य । 

परिमाण् की दृष्टि से परमाणु के दो स्वरूप है : परम अरा श्ौर परम 
महत्‌ । परिमाण (आयतन) की सब से ब्रल्प पराकाष्ठा को परम श्रणु' और 
परिमाण को सब से ऊंची पराकाष्ठा को परम महत्‌” कहते है । परमाण के ये 
दोनो स्वरूप श्रगोचर, अस्पृश्य होने के कारण प्रनुमानगम्य हैं । इस 'परम अर 
को “त्रुटि या तसरेणु' कहा गया हैं। ये परम अ्रण' मिलकर ही 'महत्‌ अ्रण' 
का निर्माण करते है। दो परमाणुप्रों के योग से दधणुक' ओर तीन प्रणुश्रो के 


र५प्३े बैशेषिक वहन 


संयोग से “त्यणुक' या “नत्रसरेणु बनाता है| सूर्य रश्मि मे उडता हुआ धूल का करा 
“ब्रसरेणु' या व्यणुक' का उदाहरण है। इस श्यण॒क' के बाद जितने भी परमाणु 
बनते है वे 'दघरणुक' की संख्या पर निर्भर है। किन्तु दो श्रणुपओो में रहने वाली 
ट्वित्व सख्या, बहुत्व की संख्या नही होतो | अत. द्रधणुक' का परिणाम महत्‌ 
का परिणाम नही होता । व्यणुक मे महत्परिमाण होता है । 
दर्चणक 

परमाणु (चार प्रकार के है * पाथिव, जलीय, तैजस और वायवीय । उनके 
कार्यरूप द्रव्य भी चार है : पृथ्वी, जल, तेज भर वायु । ये चारों कार्यरूप द्रव्य 
कारण रूप परमाशशरो के दचरुकों, व्ययुकों और उनके वृहत्त र संयोगो के परिणाम 
स्वरूप उत्पन्न हुए | यह सयोग परमाणुश्रो की गति या कर्म के कारर हुप्ना । 


सृष्टि और प्रलय 


उत्पत्ति की प्रक्रिया 

वेशेषिक दर्शन की सृष्टि-प्रक्रि|य बडी हो उलभी हुई है | वैशेषिक का मत 
हैं कि सृष्टि और लय, इन दोनों का आदि-अन्त नहीं हैं । प्रत्येक सृष्टि से पहले 
लय की श्रवस्था थी और प्रत्येक लय से पूर्व सृष्टि को ग्रवस्था थी। इसलिये किसी 
भी सृप्टि-लय थो प्रथम या भ्रन्तिम नही कहा जा सकता हैँ । 

प्रत्येक सृष्टि की प्रलयावस्था मे कुछ मूलभूत परमाणु ऐसे है, जो श्रपने 
धर्माधर्म सस्कार के काररणण विनष्ट नही होते । निस्तब्ध श्रौर निश्चेष्ट रूप में 
पडे रहते है । इन मूलभूत परमाणु के श्रतिरिक्त आत्मा, काल, दिक्‌ शौर आकाश 
भी प्रलयकाल में नष्ट नहीं होते । 

परमाण उस पदार्थ को कहते है, जो सूच्म-से-सूद्मतम हो और जिससे 
परे श्रन्य सूदम न हो। ऐसे परमाणु अनन्त है, जिनको गिना नहीं जा सकता । 
साख्य, योग और वेदान्त मे उन असंख्य परमाणुओ को सत््व, रजस्‌ तथा तमस्‌ 
गुणप्रधान कहा गया है । न्याय, वैशेषिक श्रौर मीमासा में उन्हें परमाणु कहा गया 
हैं । इन परमाणुझो को कोई ऐसी दिव्य शक्ति है, जिसको प्रमाणकुशल लोग भी 
नही पा सकते, जिसका थोगी भी लक्षण नहीं कर सकते, मुमृक्षु भी जिसकी उपेत्ता 
नही कर सकते और वैज्ञानिक जिसका लक्षण नहीं कर सकते । वह अप्रज्ञात, 
भ्रलक्षण, भतक्य, शभ्रविज्ेय और अव्यक्त कोई पदार्थ है, जो इन सत्वादि गुणों 
की तथा परमाणुओं की साम्यावस्था है । उसी का नामशसाख्य में प्रकृति है । 
वेशेषिक सूत्र में कहा गया है कि 'जो पदार्थ सत्स्वरूप है, जिसका प्न्य कोई 
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कारख भी नही, वह नित्य पदार्थ ही 'मूला प्रकृति' है! (सदकारणवक्चित्यम्‌) | 
दैवी शक्ति, पर शक्ति, माया, महामाया, प्रकृति, भ्रव्यक्त, प्रव्याकृत, प्रधान 
भ्रादि उसी के श्रनेक नाम है । 

प्रलयावस्था मे सारा जगत्‌ सोया हुझ्ला-्सा अधकार में झ्ावृत एवं लीन 
था । जिस समय न मृत्यु थी, न जीवन था, न रात्रि शौर न दिन ही का अस्तित्व 
था उस समय प्रकृति (स्वथा) श्रौर एक चेतन (ब्रह्म) था, जो निष्काम्य था श्रौर 
जिससे परे कुछ न था । 

इस प्रकार की प्रलय निशा में विश्राम कर चुकने के भ्रनन्तर चेतन परमेश्वर 
को सृष्टि-रचना की इच्छा हुई श्रौर समस्त सोई हुई शक्तियाँ जागकर सृष्टि- 
प्रक्रिया में जुट गयी। सर्व प्रथम वायु-परमाणुओ्रे के सयोग से वायु महाभूत, 
तदनन्तर जल-परमागुझो के सयोग से जल महाभूत, फिर पृथ्वी-परसागुआओं के सयोग 
से पृथ्वी महाभूत और श्रत्त में तेज-परमाणुओ के सयोग से तेज महाभूत की 
उत्पत्ति हुई । चार महाभूतो की उत्पत्ति के बाद ईश्वर के ध्यानमात्र से तेजस्‌ 
और पार्थिव परमाणुझों के सयुक्त बीजरूप श्रणु से हिरण्यगर्भी और उससे 
चतुर्मुख ब्रह्मा की उत्पत्ति हुई । यही ब्रह्मा या विश्वात्मा इस ब्रह्माणंड को उत्पत्ति 
का कारण होने से पितामह कहलाया। उस पितामह को श्रनन्त ज्ञान, वैराग्य 
श्रौर ऐश्वर्य का आगार कहा गया । 

उस महाभाग से महतत्त्व (बुद्धि) और तत्यश्वात्‌ अहकार (काम) उत्पन्न 
हुआ । उसी को 'मन' कहा गया । जगत्‌ की उत्पत्ति में कर्म हेतु था। मठत्तत्व 
भ्ौर अहकार, जिनको साख्य तथा योग मे प्रकृति का परिण्याम माना गया हैं 
न्याय, वेशेषिक, मीमासा और वेदान्त मे उन्हें क्षुब्ध प्रकृति का भागविशेष कहा 
गया है। बाद में ईश्वर की इच्छा से झहंकार के संत्वगुणविशेष भाग से 
प्रत्येक जीव को एक-एक मन दिया गया। इस प्रकार क्रमशः मनु, ऋषि, 
पितर, ब्राह्मण, क्षत्रिय, वेश्य श्रौर शृद्र ग्रादि विभिन्न कोटि के जीवो की रचना 
हुई । 

सृष्टि के श्रारंभ में किसी भी जीव का कोई स्वरूप नही था। चेतन परमात्मा 
के सकल्प से इस जग्रत्‌ की उत्पत्ति हुई । इसीलिए इस सृष्टि से उत्पन्न 
होने वाले मनुष्य, पशु, पद्यी, कीट, पतंग भ्रादि को, परमात्मा के संकल्प से 
उत्पन्न होने के कारण, 'साकल्पिक' कहा गया । 

जीव का यह जो मनुष्य, पशु, पक्षी के रूप में भिन्न-भिन्न शरीर दिखायी दे 
रहा है उसका कारण पूर्वजन्म के किये गये घर्माधर्म का परिणाम है । जीवों के 
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पाप-पुणय श्रादि प्राक्तन कर्मों के अ्रनुसार ही ईश्वर ने उनको भिन्न-भिन्न 
शरीर दिये । इसीलिए कर्म को उत्पत्ति का हेतु कहा गया हैं । 
प्रलय की प्रक्रिया 

जिस प्रकार सुष्टि-प्रक्रियः परमेश्वर की इच्छा पर निर्भर हैं उसी 
प्रकार प्रलय-प्रक्रिया भी उसी के झाभीन है। उसो परमेश्वर को इच्छा से 
नाना नामरूपधारी जीव अनेक योनियों में जन्म लेकर श्रौर प्रत्येक जोबन 
के सुख-दु खो का उपभोग करके शभ्रन्त में श्रपनी उस अवस्था में लौट श्राते 
है, जहाँ वे निश्चेष्ट श्रवस्था में लीन थे। सृष्टि के बाद प्रलयावस्था को यह 
निश्चेष्टता प्राग्यियो की विश्वामावस्था कही गयी हैं। पृथ्वी, जल, तेज और 
वायु के परमाणुओं से निर्मित विश्व के समस्त कार्यरूप द्रव्य विनष्ट हो जाते हैं । 
शरीर से आत्मा अलग हो जाता है । जीवो के सारे श्रदृष्ट श्रवरुद्ध हो जाते हैं । 
शरीर भौर इन्द्रियो के निर्माता परमाणु विच्छिन्न हो जाते है । सभी परमाणु 
अलग-प्रलग हो जाते है । इस श्रवस्था को कल्पान्तर, संहार या प्रलय कहा 
गया है। 

इस प्रलयकाल में सारे जोव थककर सो जाते हैं । ऐसी श्रवस्था मे पृथ्वी, 
जल, तेज, वाय के परमाणु, दिक्‌, काल, झ्राकाश, मन और आत्मा ये नित्य द्रव्य 
श्रौर जीवात्माओं ने सृष्टिकाल में जो धर्माधर्म किये थे उनके संस्कार बच जाते 
है । ये चार महाभूत, पाँच नित्य द्रव्य और संस्कार ही श्रगली सृष्टि की रचना 
करते है, जब जीवों के कुछ काल तक विश्राम करने के बाद परमेश्वर की सृष्टि 
रचना के लिए पुन इच्छा होती है । 

इस प्रकार सिद्ध हैं कि वेशेषिक की सृष्टि और प्रलय की प्रक्रिया एक 
ऐसा चक्र है, जो निरन्तर घूमता रहता हैं श्रोर जिसका न श्रादि हैं और न 
अन्त ही । 
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साख्य दर्शन के प्रवर्तक मह॒षि कपिल हुए, जो कि उपनिषत्कालीन ऋषि थे । 
किन्तु साख्य के विचार अपने मूल रूप मे कपिल से भी प्राचोन हैं। वह न्याय 
भौर वैशपिक, दोनो दर्शनों से प्राचीन है । 'कठ', छान्दोग्य', श्वेताश्वतर', और 
“मैत्रेय” आदि उपनिषदों तथा 'महाभारत' एवं गीता” आदि भ्रनेक ग्रन्थों में साख्य 
के सिद्धान्त प्रचुर रूप में बिखरे हुए हैं। इन्ही प्राचीनतम विचारों को सुसंगत 


एवं वैज्ञानिक ढंग से व्यवस्थित करके कपिल ने साख्य दर्शन की प्रतिप्ठा की । 
साख्य का भ्रर्थ 

साक्ष्य' शब्द का विद्वानों ने अनेक प्रकार का श्रर्थ किया है । कुछ विद्वार्नो 
का कथन है कि इस दर्शन का साख्य' नामकरण इसलिए हुआ, क्योंकि इसमे सर्व 
प्रथम पच्चीस तत्त्वों की सख्या निर्धारित को गयी है। 'भागवत' में इसी उद्देश्य 
से प्रस्तुत दर्शन को तत्त्व-सख्यान' कहा गया है, जिसको कि टीकाकार श्रीघर 
स्वामी ने तत्त्व-गणक' के नाम से कहा । श्रत तत्त्वों की प्रामाणिक एवं वैज्ञानिक 
गगाना का भाधारभूत शास्त्र होने के कारण इसको 'साख्य' कहा गया। 'साख्य' 
शब्द के इस ग्राशय के विपरीत दूसरे विद्वानों का कथन है कि ज्ञान का सम्यक्‌ 
निदर्शन होने के कारण उसका नाम 'साख्य' पडा । 'सम्‌' पूर्वक 'ख्यांज्‌” धातु से 
'साख्य' शब्द को व्युत्पत्ति होती है, जिसका श्र्थ है सम्यक्र ख्यान, सम्यक्‌ विचार 
या सम्यक्‌ ज्ञान | इस सम्यक ज्ञान का श्रात्मा से सम्बन्ध हैँ | अ्रविद्या के कारण 
श्रात्मा को श्रपने स्वरूप का ज्ञान नही होता हैं औ्रौर इसीलिए तब तक वह दुख से 
निवृत्त नही हो सकता हैं । जब तक जीव सत्त्व-रज-तम-रूप भ्रविद्या को त्रिगणातीत 
भ्रात्मा से पृथनू करके नहीं देखता तब तक वह दुखों से छुटकारा नहीं पढ़ 
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सकता है । साख्य दर्शन में प्रतिपादित तत्वज्ञान से जिज्ञासु को विवेकबृद्धि होती 
है भौर तभी वह श्रविद्या से भ्राच्छादित श्रात्मा को मुक्त करता है, प्रविद्या के 
इस बन्धन को तोड डालता है । यद्यपि न्याय श्रोर वैशेषिक, दोनो दर्शनों मे दु.ख 
की झ्रात्यन्तिक निवृत्ति के लिए, दु ख विनिश्चायक तत्त्वज्ञान की सुन्दर मीमासा 
की गयी है, किन्तु श्रात्मा और भ्रविद्या पर जितना सूदम विचार साख्य मे किया 
गया है उतना उक्त दोनो दर्शनो में नहीं है। इस दृष्टि से साख्य की गणना 
वेदान्त से की जा सकती है । 

अत. साख्य' शब्द का श्रर्थ तत्त्व संख्यान या तत्त्व-गणना न होकर सम्यक्‌ 
ज्ञान या सम्यक विचार है । 
साख्य का सार 

साख्य हेतमूलक दर्शन है। प्रकृति और पुरुष उसके दो मूल तत्त्व हैं। 
'साख्यकारिका' में सत््व, रज श्र तम को साम्यावस्था को ही प्रकृति” कहा गया 
हैं । प्रकृति जड और एक है, पुरुष सचेतन शौर भ्रनेक है । प्रकृति-पुरुष का संयोग 
ही जगत्‌ की उर्त्पत्ति का कारण है। प्रकृति श्र पुरुष के सयोग से सर्वप्रथम जिस 
महत्तत््वत्की उपलब्धि होती है उसे 'बुद्धितत्त्व' कहते हूँ । बुद्धितत्त्व से 'सत्त्वप्रधान 
ग्रहंकार' और तम प्रधान अहकार' की उत्पत्ति हुई है । सत्त्वप्रधान भ्रहकार से 
“एकादश इद्रियो" तथा तम-प्रधान श्रहंकार से “पंचतन्मात्राओ' का पश्राविर्भाव 
हुआ भौर पंचतन्मात्राओ से 'पचतत्त्वयुक्त जगत को उत्पत्ति हुई । 

प्रकृतेमंहान्‌ महतो5ह कारस्तस्माद्‌ गणइच थघोडषक: । 
तस्मादपि षोडषकात्‌ _पठ्चस्थः. पथ्चभूतानि ॥ 

साख्य के प्राचीन सिद्धान्त वेदान्त से बहुत-कुछ साम्य रखते है, क्योकि उसमे 
ईश्वर की सत्ता को स्वीकार किया गया था; किन्तु बाद मे साख्य निरीश्वरबादी 
हो! गया । प्रकृति श्रौर पुरुष, दो मुल कारणो के झ्तिरिक्त, ईश्वर नाम की किसी 
तीसरी सत्ता को स्वीकार करने में साख्य सर्वथा मौन है । यही कारण है कि गौतम 
बुद्ध ने अपने मसिद्धान्तों की श्राधारभित्ति को साख्य की ठोस भूमि पर निर्मित 
क्या । जैन और बौद्ध, दोनो धर्म-सम्प्रदायो ने श्रहिसावाद का परम लोकोपकारी 
सिद्धान्त भी साख्य से ही अपनाया । 


सांख्य दर्शन के आचार्य और उनकी कृतियाँ 


फपिल 


साख्य दर्शन के प्रवर्तक के रूप मे कपिल का नाम प्रसिद्ध है। इनके जीवन 
चरित्र और स्थितिकाल के सम्बन्ध मे विद्वातों का एकमत नहीं है। इस नाम के 


भारतीय वहोंत र्द८ 


लगभग चार व्यक्तियों का इतिहासकारों ने उल्लेख किया हैं। 'भागवत' के तीसरे 
स्कन्ध के एक प्रसंग मे यह देखते को मिलता है कि कपिल, प्रजापति कर्दम तथा 
मनुपृत्री देवहृति का पृत्र था, वही विष्णु का श्रवतार था और उसी ने सांख्य दर्शन 
का भी प्रवर्तन किया । कपिल के सम्बन्ध में इसी प्रकार के उल्लेख “रामायण 
श्र 'महाभारत' मे भी देखने को मिलते हैं। ऐतिहासिक दृष्टि से उक्त प्राचीन 
ग्रन्थो में उद्धूत कपिल से सम्बन्धित उल्लेखो को परीक्षा करके कोलब्रुक, जैकोबी, 
मैक्सममूलर और कीथ प्रभृति पाश्चात्य विद्वानों ने यह सिद्ध किया हैं कि कपिल 
कोई ऐतिहासिक व्यक्ति न होकर अग्नि, विष्णु, शिव तथा हिरण्यगर्भ आदि शब्दों 
का पर्यायवाची शब्द के रूप में ग्रहण किया गया है। इसी सिद्धान्त का समर्थन 
करते हुए 'जयमंगला' टीका की भूमिका में महामहोपाध्याय प॑० गोपीनाथ कविराज 
ने लिखा है कि कपिल एक महान्‌ सिद्धिप्राप्त व्यक्ति थे। उसो सिद्धि के बल पर 
मुक्ति को प्राप्त करने से पहले उन्होंने श्रपनी एक सिद्धदेह की स्वयं रचना करके 
साख्य का उपदेश देने ' के लिए वे आसुरि के समक्ष प्रकट हुए थे। इस प्रकार 
कपिल का कोई भौतिक शरीर नहीं था। श्रत कपिल को ऐतिहासिक व्यक्ति नहीं 
माना जा सकता है । 

इन विद्वानों के मतो का विश्लेषण श्री उदयवीर शास्त्रों ने अपनी पुस्तक 
साक्ष्य दर्शन का इतिहास में किया है । शास्त्री जी ने, कपिल के सम्बन्ध में बिखरे 
हुए प्रमाणो को सिलसिलेबार लगाकर यह सिद्ध किया है कि कपिल को जीवनी 
इतिहास शुद्ध घटनाओं पर प्राधृत है । उनका काल झत्यन्त प्राचोन था, जिसका 
स्पप्ट निर्देश किया जाना भ्रत्यन्त कठिन है; किन्तु उनका समय सत्ययुग के अन्त 
भ्रथवा त्रेतायूग के आरम्भ में था। शास्त्री जी का यह भी कथन है कि कपिल 
का उत्पत्ति स्थान बतंमान सिरमौर राज्य के श्रन्तर्गत रेणका' नामक भील के 
ऊपर कही अवस्थित था । वही सरस्वती नदी के दक्तिग्ग तट पर ब्रह्मावर्त्त की 
पश्चिमी सीमा में कर्दम ऋषि का भी झ्राश्रसम था । इसलिए ब्रह्मावर्त्त;देश के तत्का- 
लीन राजा स्वायंभूव मनु का, अपनी कन्या देवहृति का कर्दम के साथ विवाह करने 
के लिए वहाँ उपस्थित होना सर्वथा युक्तियक्त जान पड़ता है । 

कपिल को सत्ययुग अ्रथवा तज्रेता में रखने का उक्त प्रभिमत भले ही विवादास्पद 
हो, किन्तु यह निश्चित है कि कपिल एक ऐतिहासिक व्यक्ति थे और उन्होंने ही 
साख्य दर्शन का प्रवर्तत किया । कपिल के सम्बन्ध में इधर जो नई गवेपणाय हुई 
है उनके आघार पर यह अधिक उपयुक्त जान पडता है कि कपिल का स्थितिकाल 
सातवीं शताब्दी ई० पूर्व के आसपास था | डा० राधाकृष्णन्‌ का भी यही मत है । 
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कपिल के नाम से सम्प्रति जो साख्यसूत्र” उपलब्ध है वह 'साख्यषडाध्यायों' 
और “तत्त्वसमास', इन दोनो ग्रन्थो को मिला देने से बना है । कपिल के इन दोनों 
अन्थो पर जो टीकायें लिखी गयी उनका उल्लेख आगे किया जायगा । 
आसुरि 

कपिल के शिष्य श्रासुरि हुए । आसुरि के शिष्य पंचशिख ने एक सूत्र में कहा 
है कि सृष्टि के आदि में विष्णु रूप भगवान नें योगबल से एक चित्त का निर्माण 
कर तथा स्वय एक श्रश से उसमे प्रवेश कर, कपिल का रूप धारणा कर, महर्षि 
कपिल के रूप मे, करुणा से युक्त होकर, परमतत्त्व की जिज्ञासा करने वाले 
अपने प्रिय शिष्य भासूरि को साख्य दर्शन के तत्त्वों का उपदेश दिया 
(आरादिविद्वान्चिमाणिखित्तमधिष्ठाय कारुण्यावभगव्रान्‌ परम्षिरासुरये जिज्ञा- 
समानाय तंत्र प्रोवाच) । 

कीथ, भावें प्रभृति विद्वान्‌ श्रासुरि को भी ऐतिहासिक व्यक्ति नहीं मानते 
है, किन्तु 'शतपथ ब्राह्मण और 'महाभारत' के भ्रनेक स्थलों पर आसुरि से सम्बन्धित 
उल्लेखो को देखकर उनकी ऐतिहासिकता भली भाँति प्रमाणित हो जाती 
है । इन ग्रन्थो मे लिखा हुआ है कि आसुरि ने कपिल से अध्यात्म विद्या का उपदेश 
लिया था । उस दीक्षा और प्रन्नज्या से पूर्व आसुरि महायात्रिक तथा गृहस्थ था । 
बह वर्ष-सहर्नजीवी था। इनकी कोई भी स्वतत्र रचना प्रभी तक उपलब्ध नहीं 
हैं । 
पचशिख 

श्रासुरि के शिष्य पचशिख हुए । महाभारत शान्तिपवं मे पंचशिख का उल्लेख 
हुआ है । उसको «»पराशरगोत्रीय और उसकी माता का नाम कपिला कहा गया 
हे । उसके सम्बन्ध में लिखा गया है कि उसने कपिल द्वारा प्रणीत 'पष्दितंत्र' को 
अपने गुरु आसुरि से पढकर उसे श्रनेक शिष्यो को पढाया और उस पर विस्तृत 
व्याख्यान भी लिखा । इस “पष्ठितत्र' ग्रन्थ का निर्माता कुछ विद्वान्‌ पंचशिख को 
हो मानते है, किन्तु इस सम्बन्ध में निश्चयात्मक रूप से कुछ नहीं कहा जा सकता 
हैं, क्योकि वह उपलब्ध नही है। अहिवुध्न्य संहिता' (१२१८-३०) में यह ग्रन्थ 
साठ परिच्छेदों का बताया गया हैं । 

पंचशिख के नाम से सम्प्रति कोई कृति उपलब्ध नही हैँ। विभिन्न दर्शनग्रन्थो 
में उनके नाम से कुछ सूत्र उपलब्ध है। इससे ज्ञात होता हैं कि पंचशिख ने 
निश्चित ही साख्य दर्शन पर किसी सूत्रग्रन्थ का निर्माण किया था । 

पंचशिख के शिष्यो में जनक धर्ंध्वज भी एक था । “विष्णुपुराण' में उनका 
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वंशक्रम धर्मध्वज-मितध्वज-ऋ तध्वज और खारिडक्य जनक केशिष्वज, इस प्रकार 
दिया गया है । “यूक्तिरीपिका' (७०वी कारिका) से ऐसा विदित होता हैं कि 
पंचशिख के दो शिष्य और थे . वशिष्ठ और कराल जनक । वसिष्ठ इच्वाकु 


राजवश का पुरोहित था और विदेहों के जनकवंश के न्यक्ति निमि का दूसरा 
पुत्र कराल जनक हुआा । 


सांख्य के प्रन्य प्राचीन शभ्राचार्य 


ईश्वरकृष्ण की 'साख्यकारिका' (७१वीं कारिका) में लिखा हुआ है कि 
साख्य दर्शन का यह ज्ञान पंचशिख के बाद परम्परा से ईश्वरकृष्ण को प्राप्त हुआ । 
इस परम्परा के प्राचोन साख्याचार्यों का क्रमबद्ध इतिहास नही मिलता है ; किन्तु 
“महाभारत, 'बुद्धचरित', 'माठरवृत्ति' श्लौर 'युक्तिदीपिका' श्रादि ग्रन्थो से विदित 
होता है कि याज्ञवल्क्य, देवराति जनक, बोढू, सनक, सननन्‍्दन, सनातन, सहदेव, 
प्नुति, पुलह, भुगु, अंगिरस, मरीच, ज्रतु, दक्ष, अत्रि, पुलस्त्य, कश्यप, शुक्र, 
सनत्कुमार, नारद, अरष्टिषेण, शुक, जैगीषव्य, वाल्मीकि, देवल, हारीत, भार्गव, 
पराशर उलूक प्रभृति श्रनेक श्राचार्य साख्य सिद्धान्तों का निख्पण कर चुके थे । 
ये सभी श्राचार्य एक समय के नहीं हैं। उनमे कुछ तो महाभारतकाल से पहले 
कुछ उसके आसपास और कुछ उसके बाद हुए, किन्तु मोटे तौर पर उनकी 
स्थिति विक्रमपूर्व प्रथम शताब्दी से भी पहले की है । 
विध्यवासी 

आचार्य बिध्यवासी का वास्तविक नाम अज्ञात है। विध्याटवी का निवासी 
होने के कारण ही सम्भवत इनको विध्यवासी कहा गया । कमलशील को 'तत्व- 
सग्रहपंजिका' से विदित होता हैं कि विध्यवासी का वास्तविक नाम रुद्रिल था । 
परमार्थ ने इनके गुरु का नाम वाप॑गरय बताया है । इस बौद्ध विद्वान्‌ भिन्नु परमार्थ 
ने वसुबधु की जीवनी लिखी हू ! इसमे इन्होंने लिखा है कि श्रयोघ्या में बुद्धमित्र 
के साथ विध्यवासी का घोर शास्त्रार्थ हुआ था, जिसमे बुद्धमित्र बुरी तरह पराजित 
हुए । इस ब्रिजय के कारण तत्कालीन श्रयोध्यानरेंश ने विष्यवासी को तोन लाख 
स्वर्सा मद्राएँं प्रदान कर सम्मानित किया था। बाद में अपने गुरु का बदला लेने 
की स्पर्धा से वसुब्धु जब विध्याटवी पहुँचे तो तब तक विध्यवासी का शरीरान्त 
हो चुका था । 

विध्यवासी के नाम से कोई स्वतंत्र ग्रन्य उपलब्ध नहीं है, किन्तु 'श्लोकवातिक' 


“भोजवृत्ति' शोर 'मेवबातिथिभाष्य' में इनके साख्य-विषयक सिद्धान्तों का हवाला 
देखने को मिलता है । 
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डॉ० विनयतोष भट्टाचार्य ने विध्यवासी को वसुबन्धु के गुरु बुद्धमित्र का 
समकालीन (२५०-३२० ई०) माना हैं। विध्यवासी उत्तर भारत श्रौर सम्भवतः 
बाराशसी के निवासी थे । 
ईश्वर कृष्ण 

कुछ दिन पूर्व विध्यवासी, वसुबन्धु और ईश्वरक्ृष्ण के व्यक्तित्व एवं कृतित्व 
के सम्बन्ध में जो संदिग्ध बातें कही जातो थी उनका झ्ब पूरी तरह से समाधान 
हो चुका हैं, और इन तीनो विद्वानों के सम्बन्ध में विस्तार से प्रामाणिक सूचनायें 
उपलब्ध हो चुकी है । 

साख्य दर्शन के क्षेत्र मे श्राचार्य ईश्वरकृष्ण का बडा सम्मान है, श्रौर यद्यपि 
उनके सम्बन्ध की श्नेक बाते अरब स्पष्ट-सी हो चुकी है, फिर भी उनके स्थिति- 
काल पर आज भी इतिहासकारो में मतभेद है। प्रायः यह निश्चितन्सा हैं कि 
बौद्धाचार्य वसुबन्धु द्वारा साख्यशास्त्र का खण्डन हो जाने के पश्चात्‌ साख्य की 
च्ीण सत्ता को पुनः प्रकाशित एवं प्रतिष्ठित करने के उद्ृंश्य से ईश्वरकृष्ण ने 
'साख्य-कारिका' की रचना की थी। इस दृष्टि से उनको वमुबन्धु के बाद मे रखा 
जाना चाहिए, किन्तु कुछ विद्वानों के मतानुसार ईश्वरक्ृष्ण, वसुबन्धु से भी पहले 
हुए। चीन में रहकर भिक्षु परमार्थ ने ५५७-५६६ ई० के बीच वसुबन्धु का जो 
जीवन चरित लिखा था और ५७० ई० में ईश्वरकृष्ण की 'साख्यकारिका' का 
“हिरणय-सप्तति' या 'सुवर्रासप्तति' श्रथवा 'कनकसप्तति” के नाम से जो चीनी 
भ्रनुवाद किया था, वे दोनो ग्रन्थ संप्रति उपलब्ध हैं । इन दोनो ग्रन्थों के आधार 
पर डॉ० तकाकुसू ने अनुमान लगाया हैं कि ईश्वरकृष्ण का समय ४५० ई० के 
लगभग था । इस मत के विपरीत डॉ० विन्सेट स्मिथ, ईश्वरक्ृप्ण को वसुबन्धु 
से पहले रखते है । उनके मतानुसार वसुबन्धु का समय ३२८-३६० ई० हैं और 
ईश्वरकृष्ण का २४० ई० के लगमभग। 

डॉ० विद्याभूषरणा ने, तिब्बती ग्रन्थों मे सुरक्षित कुछ भ्रनुश्नुतियों का परीक्षण 
करके, यह सिद्ध किया हैँ कि ईश्वरक्ृष्ण और वसुबन्धु, दोनो समकालीन थे श्रौर 
उनका स्थितिकाल ४०० ई० था! 

ईश्वरक्ृप्ण की 'साख्यकारिका' साख्यदर्शन की प्रामारिएक एवं पाणिडत्यपूर्णा 
कृति है । उसकी लोकप्रियता का अनुमान, उस पर लिखी गयी श्रनेक टीकाओं 
को देखकर लगाया जा सकता है, जिनका उल्लेग्त श्राग किया जायगा । 
माठर : गौड़पाद 

ये दोनो साख्याचार्य 'साख्यकारिका' के भाष्यकारो के रूप में प्रसिद्ध हैं # 
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माठर की 'माठरवृति', 'सख्यकारिका” का सम्मानित एवं प्रामाणिक भाष्य है। 
यह भाष्य भिज्षु परमार्थ के अ्रनुवाद ग्रन्थ 'हिरण्यसप्तति” (५७० ई०) के पूर्व 
लिखा गया था । इस दृष्टि से माठराचार्य का स्थितिकाल पाँचवीं-छठी शताब्दी 
के श्रासपास ठहरता है। 'माठरवृनि' का उल्लेख 'प्रनुयोगढ्ार'ं नामक जैनों 
के ग्रन्थ मे देखने को मिलता है, जिसकी रचना २०० ई० में बतायी जाती है । 
-इस दृष्टि से माठर को कनिष्क का समकालीन माना जाता है, किन्तु यह मत 
ग्रभो सदिग्ध है। गौडपादभाष्य” के रचयिता श्राचार्य गोड़पाद भो इसी समय 
हुए, जिसका निराकरण आगे किया गया है । 
विज्ञानभिक्षु 

आज्षार्य विज्ञानभिन्नु स्वतंत्र विचारों के व्यक्ति थे। 'भिक्षु' शब्द से न तो 
इन्हें बौद्ध समझता चाहिए श्रौर न संन्‍्यासी ही। इसका स्थितिकाल १६वीं 
शताब्दी था । हाल, गाव, विटनित्स, दासगुप्ता (१५५०ई०), कीध (१६५०ई०) 
आ्रादि बिद्वानो के मतो एवं साद्यो का विवेचन करके श्रो पी० के० गोडे ने यह 
सिद्ध किया है कि विज्ञानभिक्षु १५२५-१५५० ई० के बीच हुए । 

इन्होने 'साख्यसूत्र' पर 'साख्यप्रवचन-भाष्य', व्यासभाष्य” पर 'योगवालिक' 
और “ब्रह्ममत्र' पर 'विज्ञानामृतभाष्य” लिखा । इस प्रकार इन्होने साख्य, योग श्रौर 
वेदान्त, तीनो दर्शनों पर कार्य किया । साखछ्यसार' शौर योगसार' को लिखकर 
इन्होने दोनो दर्शनों के सिद्धान्तों का संज्धिप्त एवं सरल ढंग से प्रतिपादन किया । 
साख्य और वेदान्त के बीच भी इन्होने सामंजस्य स्थापित किया। संप्रति 
उपलब्ध 'साख्यसत्र' को इन्ही को कृति बताया जाता है, किन्तु यह युक्तिसंगत 
प्रतीत नहीं होता । तत्त्वयाथाथ्यदीपन! का लेखक भावगणशोश इन्हीं का शिष्य 
था्‌। 
साख्यसूत्रों के द्याल्ययकार 

पहले सकेत किया जा चुका है कि 'साख्यपदाध्यायी और 'तत्वसमास' दोनो 
को मिलाकर साख्यसूज के साम से कहा जाता है। इन दोनो ग्रन्थों पर अलग- 
श्रलग व्याख्यायें लिखी गयी । कुछ सार्पकारो ने प्रथम ग्रन्थ पर भर कुछ ने 
दूमरे ग्रन्थ पर ही विचार किया। उन विचारकों को हम उसो क्रम से यहाँ प्रस्तुत 
करने है । 
साण्यषडाध्यायी के व्याख्याकार 

स्वामी दयानन्द सरस्वती के 'सत्यार्थ प्रकाश” के एक स्थल से ऐसा जान पड़ता 
है कि कपिल के साख्यशास्त्रो पर भागुरि मुनि ते एक भाष्य लिखा था। 'संस्कारविधि' 
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में भी भागुरि कृत भाष्य का उल्लेख हुआ है । किन्तु भागुरि का यह भाष्य 
उपलब्ध नहीं हैं। इस परम्परा की उपरलब्धि बहुत बाद में दिखायी देती है # 
भनिरुद्ध, महादेव वेदान्ती झौर विज्ञानभिक्षु का नाम इस परम्परा मे प्रमुख है । 

'साख्यपडाध्यायी पर “भनुरुद्धवृत्ति' के दो संस्करण संप्रति उपलब्ध है : पहला. 
डॉ० श्री रिचर्ड गारवें का भौर दूसरा महामहोंपाध्याय प्रमथनाथ तर्कभूषण का । 
इनमे दसरा सस्कररण, प्रथम सस्करण का ही श्रनुकरणमात्र है, बल्कि डॉ० गावें 
का प्रावकथन बहुत ही खोजपूर्णा है । डा० गार्वे ने प्रामाणिक सामग्री के श्राधार 
पर यह सिद्ध किया हूँ कि भ्रनिरुद्ध १५०० ई० के लगभग हुआ । 

साख्यसूत्रों के दूसरे व्याल्याकार हुए महादेव वेदान्ती । उनकी कृति 
'अनिरुद्धव॒त्ति' पर भ्राधारित है । इसीलिए उनको व्याख्या का नाम (ृत्तिसार' 
है । कुछ विद्वान्‌ इन्हें विज्ञानभिक्तु का उत्तरवर्ती सिद्ध करते है; किन्तु श्राधुनिक 
गवेषणाओ्रो से यह सिद्ध हो चुका हैँ कि महादेव वेदान्ती, विज्ञानभिक्षु के पूर्व, 
किन्तु अनिरुद्ध के बाद हुए । 

तीसरे भाष्यकार विज्ञानभिक्षु श्ौर उनको कृति 'साख्यप्रवचनभाष्य' का 
उल्लेख पहले किया जा चुका हैं । 
तत्त्वसमाप्त के व्याख्याकार 

'तत्त्वसमाससूत्र” पर शअनेक विद्वानो ने व्याख्यायें लिखी । इन व्याख्याओ का 
एक सुन्दर संस्करण चौखम्बा सस्क्ृत सीरिज से 'साख्यसग्रह' के नाम से प्रकाशित 
हो चुका है, जिसमे नौ व्याख्याश्रो को सकलित किया गया है। उनका विवरण, 
इस प्रकार हूँ . 


मिपानन्द * साख्यतत्त्वविवेचन (१७०० ई०) 

भावागणेश : तत्त्वयाथाथ्यंदीपन (१६०० ई०) 

महादेव : सर्वोपकारिणीटीका (१५०० ई०) 

कृष्रप : साख्यसूत्रविवरण 
२ : क्रमदीपिका-तत्त्वसमाससूत्रवृत्ति 

केशव : साख्यतत्त्वप्रदीपिका (१७०० ई०) 

यति, कविराज : साख्यतत्त्वप्रदीप (वाचस्पति मिश्र के बाद) 
८ : सांख्यपरिभाषा 

कृष्णमित्र : तत्त्वमीमासा 


सरख्यकारिका के व्या्याकार 
ईश्वरकृष्ण की 'साख्यकारिका' का उल्लेख पहले किया जा चुका है। उस पर 
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२०वी शताब्दो तक लगभग झ्ाठ टोकाये लिखों गयी, जिनका विवरण इस प्रकार 
श्हैः 

१ माठरवृत्ति : यह सबसे प्राचीन टोका है । माठर को कुछ विद्वान कनिष्क 
“का समक्रालीन मानते है, किन्तु कुछ विद्वान्‌ उन्हे पाँचवी-छठीं शताब्दी में रखते 
है । चौखम्त्रा संस्कृत सीरीज से 'माठरबृत्ति! के नाम से एक ग्रन्थ प्रकाशित है । 
इस वृत्ति का युक्तिदोपिका', 'गौडपादभाष्य', 'जयमंगला' झौर तत्त्वकौमुदी' 
पर प्रभाव हैं | 

२ युक्तिदीफिका : इसकी पुष्पिका में लिखा हुआ है 'कृतिरियं श्री बाचस्पति 
प्रिश्षाणाम्‌' । इस आधार पर कुछ विद्वानों ने उसको वाचस्पति मिश्र की कृति 
बताया है; किन्तु टीका के सम्पादक ने इस अ्रंश को प्रक्षिप्त माना है। 
श्रों उदयवीर शास्त्री का कथन हैं कि यह टीका 'जयमंगला' से प्राचीन है; उसका 
सम्भावित रचनाकाल विक्रमी के पाँचवें शतक के आसपास है; उसका रचयिता 
“राजा' नामक कोई व्यक्ति था, जो कि राजा भोज के से पृथक था, और इस 
कृति का दूसरा नाम 'राजवातिक' भी था। 

३ गाौड़पादभाधष्य : इस भाष्य के रचयिता आचार्य गौडपाद, शंकराचार्य के 
प्रगुरु या दादागुरु गौडपाद से भिन्न थे। “गौदपादभाष्य” पर “युक्तिदोपिका' का 
भ्रभाव लक्षित होता है। इसलिए आचार्य गौडपाद का समय ईसा की पॉचवबी- 
छठी शताब्दी के ग्रास-पास रखा जाना उपयुक्त जान पडता है । 

४ जयमंगला : प० हरदत्त शर्मा ने इस टीका का संपादन किया हैं। उन्होंने 
इसकी शंकराचार्य को कृति बताया हैं। किन्तु महामहोपाष्याय डॉ० गोपीनाथ 
कविराज ने इस ग्रन्थ की भूमिका में दो बातों का उल्लेख किया हैं ॥ पहली बात 
तो उन्होंने यह कही है कि इस टोका का रचयिता शकराचार्य न होकर शंकरार्य 
हैं श्र दूसरी बात यह कि वह बौद्ध था श्रौर कामन्दक के नीतिसार” की 
'जयमगला' टीका के रचयिता शकराचार्य से भिन्न था । इसके विपरीत 
श्रो उदयवीर शास्त्रों का कथन हैं कि उक्त टोका का रचयिता न शंकर था, न 
शकराचाय श्औौर न शंकराय ही । वह बौद्ध नही था, तथा उसका रचनाकाल 
७०० वि० के बाद का नही है । 

४. हिरण्यसप्तति : भिक्तु परमार्थ ने चीन मे रहकर ईश्वरक्ृष्ण को 'साख्य- 
कारिका' का हिरण्यसप्तति” (सुवर्णमप्तति या कनकसप्तति) के नाम से चीनी 
अनुवाद किया था । यह अनुवाद ५७० ई० में किया गया था। पं० ऐय्यरस्वामो 
शास्त्री ने इसको चोनी से संस्कृत में भ्रनुवादकर प्रकाशित करवाया है। इस 
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संस्कृतानुवाद को देखकर यह ज्ञात होता है कि वह 'साख्यकारिका' का अनुवाद 
न होकर उस पर लिखी गयी किसी टीका का अनुवाद था। इस अनूदित कृति 
का मूल ग्रन्थ संप्रति उपलब्ध नहीं है । इसलिए 'सुवर्सासप्तति” को देखकर भ्रधिक 
उपयुक्त यही जान पडता हैं कि वह भी 'साख्यकारिका' को ही एक टीका है । 
इस टीका में सत्तर कारिकाय है । 

६. तत्त्यकौमदों : इस टोका का रचयिता प्रसिद्ध विद्वान्‌ वाचस्पति मिश्र था । 
भारतीय दर्शनशास्त्र में वाचस्पति मिश्र को एक व्याख्याकार के रूप में श्रधिक 
सम्मान प्राप्त हुआ है। उनके स्थितिकाल और उनकी जीवनी के सम्बन्ध में 
इतिहासकार एकमत नही है 'साख्यतत्त्वकौमुदी' का एक संस्करण डा० गंगानाथ 
भा ने संपादित किया है, जो कि १६३४ ई० में ओरिएग्टल बुक एजेसो, पूना से 
प्रकाशित हो चुका हैं। इसकी भूमिका में डॉ० भा ने यह सिद्ध किया है कि 
वाचस्पति मिश्र ८४१ ई० में हुए, किन्तु श्रपने एक निबन्ध में श्री दिनेशचन्द्र 
भट्टाचार्य ने, डा० भा के तर्को पर आपत्ति प्रकट करते हुए यह सिद्ध किया है कि 
वाचस्पति मिश्र का स्थितिकाल १०वी शताब्दी के उत्तरार्ध में था। इन दोनो 
विद्वानों के मतों का विश्लेपण श्री उदयवोर शास्त्रों ने किया है । उनके मतानुसार 
वाचर्ग्पात मिश्र का समय ८४१ ई० (८६८ वि०) तो है, किन्तु इस सम्बन्ध मे 
डॉ० भा ने जो युक्तियाँ प्रस्तुत की है वे विवादास्पद है । 

७ चन्द्रिका : महामहोपाध्याय डॉ० उमेश मिश्न ने श्रपने ग्रन्थ में 
नारायण तीर्थ (१७ वी सदी) कृत “चन्द्रिका' टीका का उल्लेख किया है, जिस 
पर कि "तत्त्वकौमुदी' की छाया बतायी गयी है । 

८. सरलसाख्ययोत : इस टीका के लेखक हरिहरारए्यक, २०वीं शताब्दी 
में हुए । यह टीका बगला में हैं श्रर इसका उल्लेख भी डॉ० उमेश मिश्र ने किया 
है 4 

सांख्यसूत्र 


साख्यसूत्र' छह प्रध्यायो में विभकत है। 
१. पहले अध्याय में त्रिविध दु खो के कारण और उनकी *निवृत्ति के उपाय 
बन्धन-मोकछ्च; जीव, शरीर, श्रात्मा; पदार्थों का नित्पत्त्व, श्रोर प्रकृति-पुरुष का 
विवेचन हैं । 
२. दूसरे श्रध्याय में सृष्टि का विकास, बुद्धि, मन, भ्रहंकार, इंद्रियाँ और 
अन्त.करण का वर्शान है । 
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३. तीसरे श्रध्याय में प्रकृति के स्थूलकाय, पृथ्वी आदि महाभूत, दो 
प्रकार के शरीर, कर्म, ज्ञान, ज्ञान के पाँच साधन; मिथ्याज्ञान, आठ प्रकार 
की सिद्धियाँ, विवेक और भ्रन्त में मुक्ति के स्वरूप पर प्रकाश डाला गया है * 

४ चौथे भ्रध्याय से ज्ञान के साधनों का विवेचन हैं । 

५. पाँचवे पग्रध्याय के भ्रादि में बादी-प्रतिवादी के रूप में ईश्वर के श्रस्तित्व 
का खराडन; प्रपौरुषेय वेदों की प्रामाणिकता, प्रकृति-पुरुष का प्रत्यच्च; छह. 
प्रकार की सृष्टि, समाधि, सुपुप्ति, और मोक्ष का वर्खन है । 

६, छठे श्रध्याय में पूर्वोक्त पॉच अध्यायो का साररूप में वर्णन किया गया. 
है । 

तत्त्व विचार 


साख्य तत्त्वप्रधान दर्शन है । उसमें बहुत ही सूच््म एवं गंभीर दृष्टि से 
तत्त्वो पर विस्तार से विचार किया गया है | साख्य के ये तत्त्व पच्चीस है, 
स्वरूप को दृष्टि से जिन्हें व्यक्त, श्रव्यक्त और ज्ञ, इन तोन वर्गों में विभाजित 
किया जा सकता हैं। व्यक्त तत्त्व तेईस है, झौर श्रव्यक्त तथा ज्ञ एक-एक + 
जिसको चेतन या पुरुष कहा जाता हैं वह ज्ञ तत्त्व, जिसको मूला प्रकृति या 
प्रधान कहा जाता है वह श्रव्यक्त तत्त्व और इनके अतिरिक्त शेष व्यक्त तत्त्व 
है। मूला प्रकृति जड है और उनके परिणामस्वरूप तेईस अव्यक्त तत्त्व भी जड़ 
हैं । पुरुष तत्त्व निर्गुगा, विबेकी तथा निष्क्रिय है और प्रकृति तथा उसके परिणाम 
शेष तेईम तत्त्व ब्रिगुर, भ्रविवेकी आदि धर्मो से युक्त हैं। इन पच्चीस तत्त्वो 
का पारस्परिक सम्बन्ध क्‍या है भर सूच्म जगत्‌ के कार्य-निर्वाह के लिए वे किस 
प्रकार उपयोगी है, इसका विवेचन ही सारुय का विषय हैं । 
कार्य कारणभाव से तत््वों का वर्गोकररण 

नैय्रायिको ने 'कारण' में कार्य! का अभाव मानकर कार्य! को कारण! 
से भिन्न माना हैं। वहाँ इन दोनो के रहस्यपूर्ण सम्बन्ध को 'स्वभाव' की संज्ञा 
दी गयी है, किन्तु साख्यकार ऐसा नही मानते हैं । उनका श्रभिमत है कि 'कारण' 
में कार्य! भ्रव्यक्त रूप से वर्तमान रहता है। कार्यरूप समस्त जगत श्नौर उसके 
मूल कारण, इन दोनो सत्त्व और श्रसत््व के भेद से साख्य दर्शन में पच्चीस 
तत्वों को चार वर्गों में विभाजित किया गया है: (१) प्रकृति, (२) बिकृति 
(३) प्रकृति-विकृति और (४) न प्रकृति न बिक्ृति। प्रकृति तत्त्व ऐसा है, 
जो सबका कारण तो होता है, किन्तु स्वयं किसी का कार्य नहीं होता 
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(सतः श्रसज्जायते ।) कुछ तत्त्व ऐसे है जो स्वयं उत्पन्न होते है, किन्तु किसी दूसरे 
को उत्पन्न करने में श्रसमर्थ होते हैं (भ्रसतः सज्जायसे) । कुछ ऐसे तत्त्व होते है, 
जो स्वयं उत्पन्न होते है भौर दूसरे तत्त्वो को भो उत्पन्न करते है (सतः सज्जायते )। 
पुरुष तत्त्व ऐसा है, जो न किसी तत्त्व का कार्य है न कारण (झसतः भ्रतज्जायते) । 
इन चारों वर्गों मे पच्चीस तत्त्वों को इस प्रकार समझा जा सकता है : 


स्वरूप सख्या._ नाम 
१ प्रकृति १ प्रकृति 
२ विकृृति १६. चज्षु, श्राण, रसना, त्वक्‌, श्रोत्र (ज्ञानेन्द्रिय); 


वाक, पाणि, पाद, पायु, उपस्थ (कर्मेन्द्रिय); 
मन, पृथ्वो, जल, तेज, वायु, श्राकाश (महाभूत) 
३ प्रकृति-विक्ृति ७ महतत्त्व, अहंकार, शब्द, स्पर्श, रूप, रस, 
गन्ध (तन्मात्र) 
४ न प्रकृति न विकृति १ पुरुष 
साख्य के मत से न किसी की उत्पत्ति होती हैं भ्लौर न विनाश ही । उत्पत्ति 
श्र विनाश, वस्तु के धर्म है, वस्तु नही हैं। एक धर्म दूसरें को ग्रहण करता 
है । इसलिए केवल वस्तु के स्वरूप में परिवर्तन होता है, वस्तु में नहीं। इसी 
परिवर्तन को 'परिणाम' तथा विवर्त' कहा गया है और इसी बात को सिद्ध करने 
के लिए साख्य दर्शन में 'सत्कार्यवाद' के सिद्धान्त की स्थापना की गयी है। इसलिए 
साख्य के उक्त पच्चोस तत्त्वों का विवेचन प्रस्तुत करने से पूर्व 'सत्काय्यवाद से 
परिचित हो जाना आवश्यक हैं। हर 
सत्कायवाद 
सत्कार्यवाद' साख्य दर्शन का अत्यन्त हो सूच््म एवं वैज्ञानिक सिद्धान्त हैं । 
“सत्कायवाद' के अनुसार कार्य की सत्ता, उसकी उत्पत्ति से पूर्व, कारण मे 
विद्यमान रहती है। किन्तु दर्शन के कुछ अन्य संप्रदाय इस मत को नही मानते हैं $ 
उनमे प्रमुखता बौद्धों को है। बोद्धों का भ्रभिमत है कि असत्‌' से 'सत्‌” उत्पन्न 
होता है । उनके मत से समस्त भाव पदार्थ क्षरिक है श्र इसलिए उन ज्षणिक 
भाव पदार्थों में कार्य-कारण-भाव हो ही नहीं सकता हूँ । न्याय और वेैशेषिक भी 
यही मानते है। उनका _कहना हैँ कि यदि कार्य को सत्ता, उसको उत्पत्ति से 
पूर्व, कारण में विद्यमान रहतो हुँ तो फिर कार्य के उत्पन्न होने का प्राशय ही 
क्या रह जाता है ? उदाहरण के लिए यदि मिट्टी मे घड़ा पहले ही विद्यमान 
था तो फिर कुम्हार तथा चाक घुमाने की आवश्यकता क्यो होतो है; झौर 
भा० द०--१६ 
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कार्य तथा कारण के भेद को बताने के लिए हमारे पास क्या श्राधार रह गया 
है; क्यों नहीं मिट्टी को ही घडा कह लिया जाता है और घडे से जो कार्य 
लिया जाता है, मिट्टी से ही वह क्‍यों नहीं संपन्न किया जाता ? यदि घट और 
मृत्तिका में स्वरूप तथा आकार की भिन्नता हैं तब भी यही बात सिद्ध होती है । 
घडे (कारण) में कुछ ऐसी विशेषता का सबप्निवेश हो गया है, जो मिट्टी (कार्य) 
में नही थी। इसलिए यह मानना सर्वथा युक्तिसंगत श्रौर व्यावहारिक है कि 
कार्य को उत्पत्ति से पूर्व उसमे कारण विद्यमान नही था। यही “अ्रसत्का्यवाद' 
का सिद्धान्त है । 

किन्तु साख्यकार ऐसा नहीं मानते हैं। साख्यकारों का कहना हैं कि यद्यपि 
'कारण' से कार्य! भिन्न दिखायी देता हैं और नाम भी दोनो का एक हो नही है, 
फिर भी वस्तुत: “कारण” से कार्य' भिन्न नही है, भिन्नता त्तो धर्म की हैं! इसी 
कारणा-कार्य-प्रभिन्नता और धर्म-भिन्नता की दृष्टि से साख्यकारों को 'भेदसहिष्णु 
भ्रभंदवादी' कहा जाता है। उनकी दृष्टि से 'सत्‌” सनातन और श्रभावरहित 
है; और इसलिए 'असत्‌' से 'सत्‌' उत्पन्न हो ही नही सकता है। ईश्वरक्ृष्णण 
की 'साख्यकारिका' में असत्कार्यवाद” के खणश्डन और 'सत्कार्यवाद' की स्थापना 
के लिए जो युक्तियाँ दी गयी है उनका निष्कर्ष इस प्रकार है ' (१) जो नही है 
(अ्सत्‌ है) उसमे उत्पन्न करने की सामर्थ्य भी नहीं है (ग्रकारण है), जैसे 
खरगोश के सीग । अर्थात्‌ यदि कार्य, कारण में न रहे तो इसका यह झाशय है 
कि भ्रसत्‌ जो शून्य हैं उससे किसी सत्‌ वस्तु की उत्पत्ति होनी संभव हो जाती, 
जैसा कि सर्वथा श्रसभव है । (२) यदि कारण में कार्य की सत्ता विद्यमान न 
होती तो कर्ता के समस्त प्रयत्नो के बावजूद भी कार्य की उत्पत्ति न होती । 
उदाहरण के लिए तिल के पेरने से ही तेल निकाला जा सकता है, बालू को 
पेरने से नही । श्रत. किसी वस्तु को उत्पन्न करने के लिए किसी विशेष उपादान 
कारण को देखना पड़ता है। कार्य से अ्संबद्ध कारण तो वस्तुत: कारण है ही 
नही । इसलिए यह मानना सर्वथा उपयुक्त है कि कार्य की सत्ता, उसको उत्पत्ति 
से पूर्व कारण में विद्यमान रहती है । (३) यदि कारण से कार्य सम्बद्ध न होता 
तो किसी भो कारण से किसो भी कार्य की उत्पत्ति हो सकती थी, जैसा कि 
संभव नहीं है । संभव यही दिखायी देता हैं कि किसी खास कारण से ही किसी 
कार्य की उत्पत्ति होती है। जैसे दही, दूध से ही बन सकता हैं: घडा, मिद्ठी 
से ही बन सकता है। इसके विपरीत मिट्टी से दही नही बन सकता और न 
ही दूध से घड़ा बन सकता है। (४) किसी कारण में कोई शक्ति हैँ, जिससे 
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कोई विशेष कार्य उत्पन्न होता हैं। कारण मे इस शक्ति के संबद्ध रहने से ही 
कार्य को उत्पत्ति होती है, श्रन्यया नहीं होती । इससे ज्ञात होता है कि कार्य 
सूच्मरूप से भ्रपने कारण में पहले ही से विद्यमान रहता है । (५) सूच्म दृष्टि 
से देखने पर ज्ञात होता है कि कार्य और कारण, दोनो मे अभेद या तादात्म्य 
सम्बन्ध हैं । एक हो वस्तु की अव्यक्त भ्रवस्था को हम कारण और व्यक्त अभ्रवस्था 
को कार्य कहते है। मिट॒टी का घडा (कार्य) मिट्टी (कारण) से भ्रलग नही है 
झौर पत्थर की मूर्ति (कार्य) पत्थर (कारण) से अलग नही है । 

इन्ही युक्तियो के प्राधार पर साख्य के 'सत्कार्यवाद' की स्थापना हुई, जिसके 
आधार पर यह माना जाता है कि यह समस्त संसाररूप जो 'कार्य' है वह मूल 
प्रकृतिरूप 'कारण' मे भ्रव्यक्तावस्था मे विद्यमान रहता हैं । 
परिरषामवाद और विवर्त्तवाद 

परिणाम और “विवत्त' सत्कार्य के हो दो भेद हैँ । पहले भी संकेत किया 
जा चुका है कि वस्तु के स्वरूप में (वस्तु में नही) जो परिवर्तन होता है उसी 
को परिणाम” तथा “विवर्त्त कहा जाता है । इसो परिवर्तन को साख्य में 
'परिणामवाद' श्र वेदान्त मे “विवर््तवाद' कहा गया है । प्रत्येक तत्त्व या वस्तु 
में रहने वाली शक्ति को अथवा उस वस्तु या तत्त्व का जो स्वरूप है उसको “धर्म 
कहा जाता है । यह धर्म परिवर्तनशील है । प्रत्येक व्यक्त और श्रव्यक्त तत्त्यों मे 
यह धर्म सतत बदलता रहता हैं। उदारहण के लिए दूध का दहो बन जाना श्र 
मिट्टी का घडा तैयार हो जाना हो दूध भ्रौर मिट्टी के धर्म में परिवर्तन हो 
जाना हैं। दूसरे शब्दों में दृध का परिखाम दही श्र मिट्टी का परिणाम घड़ा 
कहा जायगा । वस्तु के धर्म को इसी परिवर्तन-क्रिया को साख्य में 'परिणामवाद' 
के नाम से कहा गया है और उसी के श्राधार पर सत्कार्यवाद' के सिद्धान्त का 
प्रतिपादन किया गया हैं । 


किन्तु वेदान्त मे इसी रूपान्तर तथा विकार को “विवत्त' के नाम से कहा 
गया हैं। विवर्त्त उसको कहते हैं जो अपने वास्तविक स्वरूप को न छोडकर 
भी खूपान्तर जैसा भासित होता हे। वेदान्त का सिद्धान्त हैं कि जैसे शुक्ति मे 
रजत का श्र रज्जु में सर्प का झाभास होता उसी प्रकार सत्‌ ब्रह्म श्रसत्‌ प्रपंच 
से भासित होता है । इस विवर्त्त' का हेतु सारूप्य होता हैँ, वैरूप्य नही है । जैसे 
शुक्ति और रजत में सारूप्य होने से “विवत्त है; रज्जु और सर्प में सारूप्य 
होने से विवर्त्त' हे, किन्तु शुक्ति में सर्प का और रज्जु मे रजत का विवत्त' नहीं 
हो सकता है, क्योंकि उनमे सारूप्य नही वेरूप्य हैं। इसलिए अद्वेत बेदान्त के मत 
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से कार्य, कारण का वास्तविक रूपान्तर नहीं, 'विवत्त मात्र है। भ्र्यात्‌ नाना 
रूपात्मक यह प्रपंचमय जड जगतु, चित्स्वरूप ब्रह्म का वास्तविक रूपान्तर नही 
है, विवत्त मात्र हैँ । वही बेदान्त का 'विवर्त्तवाद' है । 


प्रकृति 


सात्कायंवाद भौर उसके दो रूपो परिणाम तथा विवर्त का विवेचन करते 
हुए यह बताया जा चुका है कि कार्य की उत्पत्ति से पूर्व भी कारण में उसको 
सत्ता का पश्रावास सूक्ष्म रूप मे वर्तमान रहता हैं। यह सम्पूर्ण सृष्टि, शरीर 
इन्द्रिय, मन झोर बुद्धि भादि कार्यरूप पदार्थों से वनी है । इस कार्यरूप पदार्थों के 
मूल में निश्चित ही कोई कारणरूप मूलतत्त्व ऐमा विद्यमान है, जिसके संप्रोग से 
उनकी उत्पत्ति होती है । साख्य दर्शन मे इसी मूल कारण को “प्रकृति' कहां गया 
है। श्वेताश्वतरोपनिषद्‌र में इस प्रकृति! को उत्त्पत्ति रट्ित (अ्जा), एका, 
त्रिगुणात्मिका, सरूपा, समस्त पदार्थों को उत्पन्न करने बाली (वद्धी प्रजा) कहा 
गया है। वह “प्रधान, श्रव्यक्त' और 'शाश्वत्त' हैं । 

प्रकृत्ति अचेतन हैं । इसलिए लोक व्यवहार की दृष्टि से यह शका होती है कि 
श्रचेतन प्रकृति बिना चेतन की सहायता से महदादि कार्यों को उत्पार करने मे 
कैसे प्रवृत्त हो सकती हैं ? इसलिए उसका अधिष्ठाता तथा प्रेरक सर्वशविरूमान 
परमेश्वर हैं । वेदान्त में जिसको परमानन्द कहा गया हे, चैतन्य उरासे भिन्‍न 
हैं । भ्रद्वेत बेदान्त के अनुसार झ्रात्मा की परमानन्द श्रवस्था ही भ्रन्तिम भ्रवस्था है, 
किन्तु साख्य के प्रनुसार श्रात्मा एक निरपेक्ष द्रष्टा हैं, जो प्रकृति की सीमाश्रों 
से विभुक्त है । हमारे समक्ष जो सुख-दु.ख उपस्थित होते हैँ वे शरीर, इन्द्रिय, 
बुद्धि और मन के विषय है, श्रात्मा को नतो उनका शभनुभव होता है और न 
उस पर उनका प्रभाव पडता है । यह सुख-दुःख की भ्रनुभूति तो भ्रज्ञात का कारण 
है। भ्रात्मा तो स्वयं शानपज, नित्य और सर्वव्यापी हैँ । भ्रज्ञान उसमे रहता ही 
नही । 
पुरुष की सिद्धि 

ईश्वरक्ृष्णा की 'साख्यकारिका' में आत्मा की सिद्धि के लिए कहा गया है : 

संघातपराधंस्‍त्वात्‌ ब्रिगुणादिधिपियंयावधिष्ठानात्‌ । 
पुरुषो5श्ति भोकतुभावात्‌ फंवल्पार्थ प्रवत्त पत्च ॥ 

इस कारिका का आशय है कि संसार के जितने भी सुख-6:खादि कार्य होते है 
वे दूसरे के लिए होते हैं । वह दूसरा” श्रात्मा है, क्योकि वह चेतन है | जड़ 
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पदार्थों के लिए सुख-दु ख नहीं होते । सत्त्व, रज, तम, तीनों गुर जड हैं। इसलिए 
भी पुरुष भ्र्थात्‌ आत्मा के भ्रस्तित्व को स्वीकार करना पडा । उदाहरण के लिए 
एजिस प्रकार बिना सारथी के रथ नहीं चल सकता उसी प्रकार शरीरादि जड़ 
थदार्थों का ग्रात्मा के अधिष्ठान के बिना, शरीरादि के कार्यो मे प्रवृत्ति नही हो 
सकती है । इसलिए पुरुष (झ्रात्मा) को त्रिगुणों का अ्रधिष्ठ ता स्वीकार करना 
धडा । भ्रात्मा भोक्‍ता हैं श्र उसके बिना भोग्य पदार्थों के सुख-दुख का भोग 
नही हो सकता है । इसके अतिरिक्त अन्रिगुण आत्मा या पुर्ष हो मुक्ति का 
अधिकारी है। ग्रत, श्रात्मा (पुरुष) की सिद्धि निविवाद है। 
पुरुष की भ्रतेकता 

पुरुष एक हैं या अनेक, इस संबंध में दर्शनो का मतभेद है। वेदान्ती झात्मा 
को एक मानते है; किन्तु साख्यकारों का मत इससे भिन्न है । उनका कहना है 
कि प्रत्येक शरीर में अलग-अलग श्रात्मा का अधिवास हैं । यदि अलग-भ्रलग शरीरो 
में एक ही आत्मा का होना स्वीकार किया जायगा तो एक शरीर के नष्ट हो 
जाने पर ससार के सभी शरीरो को नष्ट हो जाना चाहिए ; अथवा एक शरीर के 
जन्म धारण करने पर सभी शरीरो को उत्पन्न हो जाना चाहिए। इसके 
अतिरिक्त एक शरीरधारी व्यक्ति के लूला-लंगडा हो जाने पर सभी शरीरधारो 
व्यवितयो पर उसकी प्रतिक्रिया होनी चाहिए । क्रिन्तु साख्यकार इस तर्क को 
स्वीकार नहीं करते हैं । उनका कहना हैं कि बिना चेतन को सहायता एवं प्रेरणा 
से संसार में अचेतन की प्रवृत्ति देखी जाती हैं। उदाहरण के लिए बचछाडे के 
संवर्धन के लिए माता के स्तनों में अचेतन दूध की और लोकोपकार के लिए 
प्रचेतन मेंघ की जल-वर्षण प्रवृत्ति, बिना किसो चेतन की सहायता से, लोक 
में देखने को मिलती है । ठीक वैसे हो श्रचेतन प्रकृति महदादि कार्यो के उत्पादन 
के लिए स्वयमेव प्रवृत्त होती है। प्रकृति की यह प्रवृत्ति पुरुष के मोक्ष के निमित्त 
होती है, अकारण नही । 
प्रकृति का स्वरूप 

प्रकृति त्रिगुणात्मिका है। वे तीन गुण है सत्त्व, रज श्रौर तम। इन्हीं 
तीन गुणो की साम्यावस्था का नाम ही प्रकृति, प्रधाव या झव्यक्त हैं। इन 
तीनो का अलग-अलग कोई अस्तित्व नही है, क्योकि उनमें क्रिया नहीं होती है । 
वे भ्ललग-प्रलग॒तोन तत्त्व न होकर त्रिगुणात्मक एक हो तत्त्व हैं। ये तीनों 
पुरुष के भोग-साधनमात्र हैं । उन्हें धर्म भी नही कहा जा सकता है झौर वे बस्तुतः 
गुण भी नहीं है | गुण्यीभत होने के कारणा उन्हें गुण कहा गया है । पृथ्वी का गुर 
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गन्ध है, जो कि पृथ्वो से अलग है; किन्तु ये तीनो, गुण से भिन्न गुणी का 
ही स्वरूप है । वे तीनों प्रकृतिस्वरूप हैं । प्रकृति से भिन्न उनका कोई स्वरूप है 
ही नही । अत. वे द्रव्यरूप है। जिस प्रकार वृक्षो के समुदाय से भिन्न कोई 
वन नहीं होता, बल्कि वृच्त-समुदाय को ही वन कहा जाता है उसी प्रकार इन 
तीनो के भ्रतिरिक्त प्रकृति का कोई श्रस्तित्व न होने पर भी वे प्रकृति के ही 
गुण है । वे नित्य है भौर उनकी साम्यावस्था प्रकृति भी नित्य है। 
गुणों का स्वरूप 

गुणों का स्वरूप प्रत्यक्ष नही देखा जा सकता है, क्योंकि प्रकृति प्रत्यक्त 
प्रमाण का विषय नही हैं, किन्तु उनसे प्रभावित सासारिक क्रिया-कलापो को 
देखकर उनका अनुमान किया जा सकता हैं। संसार के जितने भी दिखायो 
देने बाले क्रिया-कलाप है वे सभी सुख, दु.ख, और मोह को उत्पन्न करने वाल 
। यह सुख, दु ख एवं मोहानुभत्ति भी व्यक्ति-व्यक्ति की दृष्टि से अलग-अलग 
। एक का दुख दूसरे का सुख भ्रोर तीसरे का मोह हो सकता है। ये सुख- 
दू खादि सासारिक कार्य जिस प्रकार किसी कारणविशेष से पैदा होते है उसी 
प्रकार कारणभूत मूल प्रकृति में रहने वाले जो सुख-दु खादि धर्म है वे भी श्रपने 
कार्यभूत पञ्चमहाभूतो में सुख-दु खादि कार्यों के उत्पादक होते है । इसी अनुमान 
से हम गुणों का स्वरूप जान सकते है । 
गुणों का स्वभाव 

सत्त्व, रज श्रौर तम, इन तीनो गुरणों का झ्लग-अलग स्वभाव होता है | 
'साख्यकारिका' के एक श्लोक में इन तोनो गुणों का स्वभाव इस प्रकार बताया 
गया है : 


है 
है 


सत्व॑ लघु प्रकाशकमिष्टमुपष्टम्भक चलडु्ज रज: । 
गुरुवररकसेव तमः प्रदीपवच्चार्थती वृत्ति: ॥ 
अर्थात्‌ सत्त्गगुण का स्वभाव लघु, प्रकाशक, इष्ट (आनन्दस्वरूप), रजोगुरफ 
का स्वभाव गतिशील (चंचल), उत्तेजक (उपप्टम्भक), श्रौर तमोगुग का 
स्वभाव गुरु (भारी) एवं भ्रवरोधक होता है । 
गुणों का संयोग श्रौर रूपान्तर 
ये तीनों गुण विरुद्धकोटिक है; किन्तु जब वें संयुक्त होकर एक-दूसरे 
के सहयोगी होते है तभी विषयों को उत्पन्न करते हैं। उनमे रजोगुण क्रियाशील 
है किन्तु तमोगुण प्रकृति का भ्रवरोधक होकर उसे कार्य करने में बाधा 
उपस्थित करता है। जन्मान्तर से संचित कमं, जो जीवो के साथ अ्रदृष्ट 
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रूप में बने रहते है, उनका परिपाक हो जाने पर वे सासारिक जीव को सुख-दु:खादि 
का उपभोग कराते हैं। ऐसी स्थिति में तमोगुण का प्रभाव दर हो जाता है और 
रजोगुण से प्रकृति मे चाचल्य उत्पन्न होकर अव्यक्त कर्म 'महत्‌', अहंकार” 
श्रादि व्यक्त तत्त्वों के रूप में प्रकाशित होते है । संसार को प्रत्येक छोटी-सी 
छोटी श्ौर बडी-सी-बडी वस्तु मे तीनो गुण न्यूनाधिक रूप में विद्यमान रहते 
है। उनमे जो गुण अ्रधिक प्रबल होता है वह, शेष दोनों गुणों को दबाकर, 
वस्तु के स्वरूप को प्रकाशित करता है । इस प्रकार ये तीनो गुर परस्पर विरोधी 
होते हुए भी पारस्परिक सहयोग से उसी प्रकार सांसारिक विषयों को प्रकाशित 
करते है, जिस प्रकार तेल, बत्ती श्रौर श्राग, इन विरुद्धकोटिक वस्तुओं के 
सहयोग से दीपक जल उठता है। किन्तु जिस प्रकार तेल, बत्ती श्रौर 
आग, इन तीनो में से एक का श्रभाव होने पर दीपक नहीं जलता उसी प्रकार 
सत्त्व, रज श्रौर तम, इन तीनो गुणों में एक का अभाव होने पर विषय उत्पन्न 
नही होते । 

ये तीनो गुण निरन्तर परिवर्तनशील है । उनमे क्षण-च्ार विकार या परिणाम 
उत्पन्न होते रहते हैं । यह विकार या परिणाम दो प्रकार का होता है: सरूप 
प्रौर विरूप । सरूप परिणाम उसको कहते है, जब प्रत्येक गुरा, श्नन्य गुणों से, 
भ्रपने-अपने श्रस्तित्त को खीचकर शअ्पने में ही समा लेता है। ऐसी स्थिति में 
सत्त्व सत्त्व में, तम॒ तम में और रज रज में समाहित हो जाता हैं। ऐसी अ्रवस्था 
में समस्त कार्योत्पत्ति क्षीण्ग पड जाती है। इसी को प्रलयावस्था कहते हैं विरूप 
परिणाम उसको कहते है जब तीनो गुणों मे से एक गुण प्रबल होकर शेष दो 
गुणों को श्रपने भ्रधीन कर लेता है । इसी भ्रवस्था में सृष्टि का आरंभ होता है। 
सृप्टिरचना से पूर्व ये तीनो गुण अव्यक्त रूप में वर्तमान रहते है । उनको यही 
साम्यावस्था ही साख्य की प्रकृति है । 


पुरुष 


पुरुष का स्वरूप 

प्रकृति श्रौर पुरुष, साख्य दर्शन के दो मुख्य तत्त्व है। प्रकृति के स्वरूप का 
विवेचन किया जा चुका है । पुरुष कहते है श्रात्मा के लिए वह सजीव होता है, 
प्राखवान्‌ होता है श्र सवेदनशील होता है । साखू्य में यदि पुरुष की योजना क 
की गयी होती तो प्रकृति और मह॒दादि पदार्थों की कोई उपयोगिता एवं श्रावश्यकता 
न रह जाती । सचेतन भौर संवेदनशील होने के कारण पुरुष हो भ्रन्य भ्रचेतन 
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पदार्थों का उपभोक्ता होता है । लोक-व्यवहार में हम कहते हैं कि यह मेरा 
पुत्र है, यह मैं हूँ! । दर्शन की दृष्टि से समस्त सासारिक जीव, चाहे वे कृमि-कीट 
हो चाहे मनुष्य हों, किसी का कोई अस्तित्त्व नही है, किन्तु उनके भोतर जो 
सर्वव्यापी चेतन हैं, जिसको हम अन्तरात्मा, या श्रन्तश्चेतना कहते है, वस्तुतः 
यहो सब कुछ है । यह देह निर्जीव है। इसके भीतर जब तक श्रात्मा (पुरुष) 
का झ्रावास हैं त्मी तक हम अपने-पराये का प्रनुभव करते है । उसके निकल 
जाने से यह शरीर मिट्टी-पाषाण से बढकर कुछ नही हैं। 

यह तो हुआ पुरुष के श्रस्तित्व का लौकिक दृष्टिकोर। साख्य की दृष्टि 
से आत्मा ज्ञान का ग्रहिता औरौर शुद्ध चैतन्यस्वरूप है; किन्तु वह स्वयं नतों 
ज्ञान है और न केवल चेतन ही । ज्ञाव उसका विषय और चेतन उसका गुरा 
है । 

साख्य के विपरीत श्रन्य दर्शन कुछ तो शरीर को ही आत्मा मानते है और 
कुछ इन्द्रियो को, कुछ प्रारा को और कुछ मन को। भाद्र मीमासक और वेदान्ती 
झात्मा की सत्ता को कुछ दूसरे हो रूप में लेते हैं। जहाँ प्रभाकर आदि मीमासक 
आत्मा को कुछ विशेष स्थितियों मे ही चेतन का श्राधार स्वीकार करते है, वहाँ 
भाट्ट मीमासकों का ;अभिमत हैं कि आत्मा सचेतन पदार्थ है, किन्तु कभो-कभी 
अज्ञान से आवृुत होकर उसके हारा हमारी ज्ञानोपलब्धि अधूरी रह जाती है । शाकर 
वेदान्त भी झात्मा की एकता को मानता है और उसको शुद्ध, बुद्ध, नित्य तथा 
आनन्दस्वरूप स्वीकार करके यह मिद्धान्त रखता हैं कि एक होकर भी वह 
विभिन्न शरीरों में अवस्थित है । 

इसलिए भाट्ट मीमासको और शाकर वेदान्तियो की आ्रात्मा-सम्बन्धों व्यवस्था 
से साख्य का दृष्टिकोण श्राशिक रूपसे मेल खाता है, किन्तु वस्तुत. उनमे 
मौलिक भिन्नता है । 

श्ात्मा ज्ञाता है। बहन तो शरीर है, न इन्द्रियाँ, न मस्तिष्क और न 
बुद्धि । वह चैतन्यस्वरूप हैं। मोमासा का भी यही मत है । 

इस भ्रवस्था को दृष्टि में रखकर साझ्य में अनेक पुरुषों की सत्ता स्वीकार 
को गयी । देखा यह जाता है कि ससार मे कुछ मनुष्यों की धर्म मे प्रवत्ति होती 
है; कुछ की श्रधर्म में | कुछ भ्रज्ञानी होते है; कुछ ज्ञानी होते है। इसी प्रकार 
सत्त्व, रज और तम, इन तीनो गुणो के परिणाम (विपर्यय) भेद से भी झात्मा 
की श्रनेकता सिद्ध होती है । उदाहरण के लिए देवात्माझो में सुख, मनुष्यात्माश्रों 
में दुख भर नारकीयात्माश्रों मे मोह पाया जाता है । संसार के ये भ्रतेकानुभव 
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यह बताते है कि विभिन्न शरीरों में विभिन्न आत्मायें है । इसलिए सांख्य 
अनेकात्मवादी दर्शन है । 
थ्रात्मा की मध्यस्थता 

चेतन (आत्मा) देखने वाला होता है। वही साक्षी होता है । जिस प्रकार 
लोक व्यवहार में वादों और प्रतिवादी, दोनो अपने-अपने विवाद को साक्षी के 
सामने रखते है उसी प्रकार प्रकृति अपने चरित्र (विषय) को पुरुष के सामने 
प्रस्तुत करतो हैं। इसलिए पुरुष साक्षी होता है । वह द्रष्टा है, उदासोन है और 
सुखदु खत्रयाभाव रूप कैवल्य का भ्रधिकारी है । 

संसार की उत्पत्ति 

प्रकृति श्रौर झ्लात्मा का सथोग 

प्रकृति भौर पुरुष, भ्रर्थात श्रात्मा के अस्तित्व की पृथकृता, उन दोनों के 
विवेचन में सिद्ध हो चुकी है । फ़िर उन दोनो के सयुकत होने का कोई आधार या 
कारण नही दिखायी देता है, किन्तु कहा जाता है कि 'मै करता हूँ, “में खाता हूँ। 
इसी को प्रकृति और आत्मा (पुरुष) का सयोग (सन्निधान) कहते है । सत्त्व, रज, 
तम श्रिगुण्ात्मिका प्रकृति में वास्तविक कर्तृत्व श्रवस्थित रहता है, किन्तु पुरुष के 
सन्निधान से ही में करता हूँ, ऐसी प्रतीति उदासीन आत्मा (पुरुष) में होती है । 
ससार की उत्पत्ति का एक कारण यह भी है । 
प्रकृति और भ्रात्मा के संगोप के कारण 

प्रकृति श्लौर पुरुष (आत्मा) के सथोग का कारण होता है कैवल्य, मोक्ष । 
मनुष्य को मोक्ष को उपलब्धि बिना प्रकृति और पुरुष के सहयोग से हो ही नहीं 
सकती हैं । प्रकृति भोग्य है ओर पुरुष भोकता । भोक्‍ता पुरुष, भोग्य प्रकृति के 
साथ मिलकर उसके परिणामों को श्रपने परिणाम मानता हुआ कैवल्य के लिए 
यत्न करता है । पुरुष को प्रकृति की इसलिए आवश्यकता होतो हैं क्योकि उसके 
बिना म॒क्ति हो हो नहीं सकतो हूँ । प्रकृति और पुरष, दोनो का पंगु-श्रध-सम्बन्ध 
है । 'साख्यकारिका' में कहा गया है : 

पुरुषस्य दर्शनार्थ कंबल्यार्थ तथा प्रधानस्य । 
पड गवन्धवदुभपो रपि सयोगस्तत्कृतः सर्गः ॥ 

जिस प्रकार पैर वाले श्रंधे को रास्ता तय करने के लिए आँख वाले लंगड़ें 
की आवश्यकता होतो है उसी प्रकार जड प्रकृति और निष्क्रिय पुरुष दोनो मिलकर 
अपना कार्य सम्पादित करते हैं। भोग और अपवर्ग, दोनों कार्य प्रकृति-पुरुष के 
सयोग के बिना सम्भव नहीं है । 
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प्रकृति भर पुरुष के संयोग का एक बहुत बडा प्रयोजन सृष्टि-रचना का भी 
है ! साख्य की दृष्टि से सृष्टि-रचना का क्रम सर्वथा भिन्न शौर सूच्म है । सांख्य 
के श्रनुसार सृष्टि से पूर्व सस्व, रज और तम, ये तीनो गुण साम्यावस्था में वर्तमान 
रहते है । जब प्रकृति श्र पुरुष का पारस्परिक संयोग होता है तब इन त्रिविध 
शु(ो को साम्यावस्था में क्षोभ (विकार) उत्पन्न होता है। इसी को गुण क्षोभ' 
कहते है । पहले क्रियाशील रजोगुण में स्पन्दन होता है भर उसके बाद सत्त्व तथा 
रज आन्दोलित होते हैं। फलत. प्रकृति मे भोषण प्रान्दोलन उत्पन्न होता है । 
ये तोनो गुर एक-दूसरे को भ्रपने भोतर समाहित करना चाहते हैं । ऐसी स्थिति 
में गुणों में न्‍्यूनाविक्य की स्थिति पैदा होती है भौर गुणों के उसी न्यूनाधिक्य के 
झनुपात से नानाविध सासारिक विषयों की उत्पत्ति होतो है । 

त्रिगुणात्मक प्रकृति से सर्वप्रथम बुद्धितत्व (महतत्त्व) का प्रादुर्भाव होता है, 
बुद्धितत्त्व से ग्रहंकार और श्रहकार से मन, पाँच ज्ञानेन्द्रिय, पाँच कर्मेन्द्रिय और 
पाँच तन्मात्रायें पैदा होती है । श्रन्त में पाँच तन्मात्राओं से आकाश, वायु, तेज, 
जल श्र पृथ्वी-ये पाँच महाभूत उत्पन्न होते है । यही सृष्टिक्रम कहा जाता है । 
सुष्टि-रचना के विकासक्रम को इस चार्ट द्वारा श्रवगत किया जा सकता है : 


हा, मूला प्रकृति 
| 





पुरुष “बुद्धि या महत्‌ 
| 
अहकार 
| 
| | 
ज्ञानन्द्रिय कर्मेन्द्रिय मन तन्मात्रा 


| | तर 9 
जिया का के कहे 600 ६ ५ 
थ्रोत्र त्वक्‌ चक्षु रसना ब्राण बाक्‌ पारिण पाद पायु उपस्थ श्राकाश वायु तेज जल पृथिवी 
पुरुष (जोवात्मा, परमात्मा) और प्रकृति का प्रत्यक्ष से नहीं, झनुमान से 
जान होता है। जो प्रत्यक्ष है वह प्रकृति का परिणाम है । उसे ही विक्ृति 
कहा गया है । शरीर में रहने से पुरुष को जीवात्मा श्रोर संसार में व्यापक होने 
से परमात्मा कहा गया है । न्याय में जो स्थान श्रात्मा को प्राप्त है साख्य मे 
वही स्थान पुरुष का है! 
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ब॒द्धितत्त्व 

बुद्धितत््व का ही प्रपर नाम महतत्त्व हैं। इसकों 'महत्‌' इसलिए कहा 
जाता है कि धर्म, ज्ञान, ऐश्वर्य और वेराग्य आदि सभी उत्कृष्ट (महान) गुणों 
का उसमे झावास रहता हैं । किसी विषय के सम्बन्ध का निर्णाय हम बुद्धि के 
द्वारा ही कर सकते है । उसमे सत्त्व गुण की प्रधानता रहती हैं, किन्तु तम भ्रौर 
रज उसमे तिरोहित रूप में रहते हैं । बुद्धि के साथ मन भर अहंकार को मिला- 
कर प्रन्त करण की निष्पत्ति होती हैं। अन्त करण में उदित निश्चयात्मक वृत्ति 
का नाम ही बुद्धि है। बुद्धि का धर्म होता है भ्रपने सहित दूसरी वस्तुओं को 
प्रकाशित करना । 

बृद्धि के दो प्रकार है. सात्विक और तामसिक । धर्म, ज्ञान, वैराग्य भ्रौर 
ऐश्वर्य--सात्त्विक बुद्धि के गुण है भर अधर्म, अ्ज्ञान, श्रवेराग्य तथा प्नैश्वर्य 
तामसिक बुद्धि के गुणा है । बुद्धि, जीवात्मा के भोग का प्रधान साधन है । भोग 
और मुक्ति जो कि क्रमश" प्रकृति और पुरुष के स्वभाव है, बुद्धि के ही द्वारा 
प्रकाशित एवं प्राप्त होते हैं। 
झरह कार 

बुद्धितत्त्व से श्रहंकार की उत्पत्ति होतो है, इसको पहले बताया जा चुका है । 
बुद्धि में जब 'मै' शोर 'मेरी' यह अरहंभाव पैदा होता है तब उसको अहंकार” कहा 
जाता है| बुद्धि मे यह ग्रहंभाव इन्द्रिय श्रौर मन के द्वारा होता है| पहले इन्द्रियो 
के द्वारा विषयो का प्रत्यक्ष होता है और तदतन्तर मन उनके स्वरूप को निर्धारित 
करता हैं । विषयो का स्वरूप निर्घारित होने के बाद नाना प्रकार के सासारिक 
व्यवहारो में हमारी प्रवृत्ति होती है । यही प्रवृत्ति हमारे भीतर मैं! श्रोर मेरा” 
इस अहंकार को जन्म देतो है । यह अहंकार मनुष्य को मिथ्या भ्रम में डालता 
हूँ । 
भ्रह कार के प्रभेद 

अहंकार तब पैदा होता है, जब बुद्धितत्त्व में श्रवस्थित रजोगुण प्रबल होता 
है। इसी कारण अहंकार को बुद्धि का विकार माना जाता हूँ । क्योकि बुद्धितत्त्व 
को भाँति अ्रहंकार में भो सत््व, रज और तम तीनो गुृण्ण वर्तमान रहते है, इसलिए 
सात्विक, राजस श्रौर तामस, दृष्टि से ग्रहकार के तीन प्रभेद होते हैं। जिस 
श्रहंकार में सात्त्विक गुण की प्रधानता होती है उसे “वकृत', जिसमे तमोगुरम की 
प्रधानता होतो है उसे 'भूतादि! श्लौर जिसमे रजोगुण की प्रधानता होती है उसे 
“तैजस' कहते है। सात्विक अभ्रहंकार से ग्यारह इन्द्रियो (पाँच ज्ञानेन्द्रिय, पाँच 
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कर्मेन्द्रिय और एक मन) की उत्पत्ति होती है । तामस अहंकार से पाँच तन्मात्राप्रो 
की सृष्टि होती है । राजस भ्रहंकार शेष दोनो भ्रहंकारों का सहायक होता है 
झौर वह उन्हें शक्ति प्रक्ति प्रदान करता है । 
पाँच ज्ञानेन्द्रियाँ 

चक्तु, श्रोत्र, प्राण, रसना और त्वक -ये पाँव ज्ञानेन्द्रियाँ है। उन्हे 
ब॒द्धीन्द्रिय भी कहा जाता है | इनके विषय है क्रमशः रूप, शब्द, गन्ध, रस तथा 
स्पर्श। ये पाँचों ज्ञानन्द्रियाँ श्रहकार का परिणाम है और पृष्ष के निमित्त उनकी 
उत्पत्ति होती है । 
पाँच कर्मेन्द्रियाँ 

वाक, पाणि, पाद, पायु तथा उपस्थ--य्रे पॉच कर्मेन्द्रियाँ है । इनके द्वारा 
क्रमश जो कार्य सम्पादित होते हैं उनके नाम हैं वर्सोच्चारण, आरादान, गमन, 
मलत्याग भौर सन्‍्तानोत्पत्ति । 

ये दसो इन्द्रियों सात्विक अहकार से पैदा हुई है। आत्मा अर्थात्‌ पुरुप इनका 
अधिष्ठाता है । इन्द्रियों प्रत्यक्ष अवयवों में रहतो हुई भो अप्रत्यक्ष रहती है । इसा 
लिए वे अनुमेय होती है । 
सन 

भन 3भयात्मक इन्द्रिय है| ज्ञानेन्द्रिय के साथ कार्य करने से बह ज्ञानेन्द्रिय 
का रूप धारण कर लेता है और कर्मन्द्रिय के साथ कार्य करते समय वह कमन्द्रिय 
के समान हो जाता है । इसलिए मन वस्तुत लोचदार इन्द्रिय हैं । सकलप और 
विकल्प उसके विषय है, धर्म हैं, स्वरूप हैं। 'किसी कार्य को किया जा यया न 
किया जाय इसको सकलप विकल्प कहते है, जो मन की किया हैं । 
पाँच तन्माचायें 

तस्मात्र' शब्द का अर्थ होता है 'तदेव इति तन्मात्रम्‌'; श्रर्थात्‌ ज्ञानेन्द्रियो 
के जो शब्द, स्पर्श, रूप, रस और गन्ध, ये पाँच विषय हैं वे ही पाँच तन्मात्रायें 
है, किन्तु ज्ञानेन्द्रियों की अपेक्षा तन्मात्राओं में कुछ विशेषता होती है, भ्रन्यथा 
उनकी आ्रावश्यकता को ज्ञानेन्द्रियाँ हा पूरा कर लेती । 

प्रहकार में जो तामम अ्रश होता है उससे पाँच तन्मात्राओं की अभिव्यक्ति 
होतो है । बे तन्मात्रा्यें इतनी सूक्ष्म हैं कि उनका प्रत्यक्ष नहीं किया जा सकता । 
अनुमान के द्वारा ही उतको जाना जा सकता है । शब्द, स्पर्श, रूप, रस श्रौर गंध 
ये पाँच तत्त्व भ्रहकार से उत्पन्न होते है, किन्तु वे स्थूल हैं । उनसे जो पाँच 
तन्मात्राये अ्रभिव्यक्त है वे 'अविशेष' और सूच्म है । 
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पाँच सहाभूत 
सांख्य के पाँच महाभत यद्यपि स्थूल है, किन्तु न्याय-वैशेषिक के महांभूतो 
से वे सूच्म है, भ्र्थात्‌ न्याय-वेशेषिक के ये परमाणु है। पॉच तन्मात्राओ्रो को 
अविशेष' (सक्म) भर पाँच महाभूतो को 'विशेष' (स्थल) कहा गया है : 
'तन्म्तात्राण्यविशेषास्तभ्यो भूतानि पत्च पद्चभ्य: 
एते स्मृता बिशेषा: शान्ता घोराइच मसूढाइच' 
पाँच तन्मात्राओं से पाँच महाभूतो की स्वतंत्र रूप से सृष्टि होती है । शब्द 
तन्माज्रा से श्राकाश की उत्पत्ति होती है, जिसका गुर है कान से सुनना | स्पर्श 
तन्मात्रा से वायु की उत्पत्ति होती है, जिसका गुरा है शब्द ! रूप तन्मात्रा से 
तेज (भ्रग्नि) की उत्पत्ति होती है, जिसका गुरा हैँ स्पर्श । रस तन्मात्रा से जल 
को अभिव्यक्ति होती है, जिसका गुर हैं रस । गन्ध लन्मात्रा से पृथ्वी की उत्पत्ति 
होती है, जिसका गरा है गन्ध । 
सृष्टि फे विकास की साभिप्रायता 
सृप्टि का विकास केवल सैद्धान्तिक निर्वाह के लिए नहीं होता; बल्कि बह 
साभिप्राय होता है श्रौर उसका विशेष उद्देश्य होता है। प्रकृति से लेकर पाँच 
महाभूतों तक उत्पत्ति के जिस क्रम को ऊपर दिखाया गया है उसकी दो अ्रवस्थाये 
होती है . प्रश्ययसगं या बुद्धिसर्ग और तन्मात्रसर्ग या भौतिक सर्ग । प्रथम श्रवस्था 
में बुद्धि, अहकार झ्ौर एकादश इन्द्रियो का श्राविर्भाव होता हैं श्लौर दूसरी भ्रवस्था 
में पंच तन्मात्राओं, पच महाभूतों तथा उनके विकारों का आविर्भाव होता है । 


प्रमाण विचार 


साख्य दर्शन के पच्चीस तत्त्वो का विवेचन किया जा चुका है। साख्य के 
यही पदार्थ हैं । इन पच्चीस पदार्थों को प्रकृति, विकृति, प्रकृति-विकृति और न 
प्रकृति न विकृति--इन चार भागों में विक्‍त किया जा चुका है। चार भागों में 
विभकत इन पच्चीस तत्वों को स्वरूप की दृष्टि से अ्रध्यक्त', व्यक्त' और 'ज्ञ, 
इन तीन वर्मो में रखा जा सकता हैं । इस कार्यरूप जगत की उत्पादक 'प्रकृति' 
ही भअव्यक्त' कहलाती हैं । महतत्त्व, अहंकार, पंच तन्मात्रार्य, एकादश इन्द्रिय 
ओर पंच महामूत, प्रकृति के ये तेईस विकार व्यक्त पदार्थ कहलाते हैं । 
पच्चीसवाँ तत्त्व पुरुष या आत्मा है । उसको ज्ञ' कहा गया है । 

प्रकृति से लेकर पुरुष तक परिगणित उक्त पच्चीस पदार्थ या तत्त्व ही प्रमेय 
कहे जाते हैं। इन प्रमेयो की सिद्धि प्रमाण के बिना नहीं हो सकती है । इसलिए 
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सांख्य में प्रमाण-विचार को झावश्यकता हुई । सांख्य मे तीन प्रकार के प्रमाण 
माने गये हैं : प्रत्यक्ष, श्रनुमान और झ्राप्ततचन (शब्द) । प्रमाण के जितने 
अवान्तर भेद अन्य दर्शनों में बताये गये हैं उनका समावेश साख्यकारों ने इन 
तोनों के श्रन्तर्गत किया है । 
प्रभा 

प्रमाण वस्तु क्या है, इसको जानने के लिए 'प्रमा का जानना आवश्यक है । 
विषय के निश्चित ज्ञान को 'प्रमा' कहते है । जो वस्तु जैसी है उसको ठीक वैसो 
ही समझता प्रमा है । इसके विपरीत जो वस्तु जैसी नही है उसको भ्रमवश या 
अज्ञानवश कुछ दूसरी ही समझना अप्रमा' हैं। उदाहरण के लिए सीप को सीप 
समभना भ्रौर सपं को सर्प समझना 'प्रमा' है, भर सीप को मोती समभना तथा 
सर्प को रज्जू समभना 'भ्रप्रमा' है । 

साझूय दर्शन में बुद्धि श्रादि विषयों को जड माना गया हैं और पुरुष (आत्मा) 
को चैतन्य, किन्तु श्रात्मा को स्वत. विषयों का ज्ञान नहीं होता हू । जब बुद्धि 
पर चैतन्य श्रात्मा का प्रकाश पडता हैँ तब हमे उन विषयो का ज्ञान होता है । 
वस्तुओं के इसी यथार्थ ज्ञान को 'प्रमा' कहते है । 
अमाता और प्रमेय 

प्रमाता श्र प्रमेय के बिना प्रमा (यथार्थ ज्ञान) का विषय श्रधूरा रह 
जाता हैं । प्रमा का अस्तित्व एवं उपयोगिता प्रमाता तथा प्रमेय पर निर्भर हैँ । 
ज्ञान के लिए चेतन पुरुष की झ्ावश्यकता होती है। ज्ञान का आधार होता 
हैं विषय, जिसको प्रमेय कहा जाता है। ज्ञेय (प्रमाता) और विषय (प्रमेय) के 
बिना ज्ञान (प्रमा) को कोई उपयोगिता एवं आवश्यकता हो नही है । 
प्रमाण 

प्रमाण वह साधन है जिसके द्वारा पुरुष को ज्ञान की उपलब्धि होतो है । 
न्याय दर्शन में कहा गया हैं कि प्रमा का जो करण है वही प्रमाण कहलाता है | 
प्रमाता, प्रमेष ौर प्रमाख्य, ये तोनों प्रमा के हेतु हैं । सारूय के अनुसार बुद्धिवृद्धि 
के द्वारा जिस विषय का ज्ञान पुरुष को होता है उसे प्रमाण” कहते है । 
अत्यक्ष प्रमाण 

जो विषय श्राँखो के सामने है, इन्द्रियाँ जिसको प्रत्यक्ष देख रही हैं सामान्यत' 
बढ़ी प्रत्यक्ष' है । इन्द्रिय और पदार्थ के संयोग (सन्निकर्ष) से उत्पन्न ज्ञान प्रत्यक्ष 
कहलाता है | उसको निविवाद श्रोर निरपेक्ष माना गया है । प्रत्यक्ष ज्ञान के लिए 
हमे भ्रांख, जोभ, नाक, त्वचा और कानो की आवश्यकता होतो है । 
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न्याय, वैशेषिक की अपेक्षा साख्य का प्रत्यक्ष प्रमाण भिन्न है। साख्य के 
मतानुसार बुद्धि, अहंकार ओर मन--इन तीनो#भ्रन्त करण तथा ज्ञानेन्द्रिय, 
ईजिसके विषय का प्रत्यक्ष ज्ञान दृष्ट है, इन चारो का प्रयोजन होता हैँ । 

प्रत्यक्ष प्रमाण को जानने के लिए 'प्रतिविम्बवाद' का जानना श्रावश्यक है । 
उससे प्रत्यक्ष ज्ञान की सारी प्रक्रिया सरलता से समझ में ञ्ला सकतो हू। जैसे 
दर्पण में दीपक का प्रतिबिम्ब पडकर उससे समीपस्थ अश्रन्य वस्तुएँ प्रालोकित 
होतो है उसी प्रकार सात्त्विक बुद्धि में पुरुष के चेतन्य का प्रतिबिम्ब पड़कर 
उसमे विषय प्रकाशित होते हैं, भ्र्थात्‌ विषयो का ज्ञान होता है । 
अध्यक्ष के भ्रवान्तर भेद 

प्रत्यक्ष प्रमाण दो प्रकार का होता है . सविकल्प श्रौर निविकल्प । काई वस्तु 
जब हमारे समच झ्ाकार और प्रकार, दोनो रूपो में उपस्थित होती है, तब उस 
वस्तु का जो ज्ञान होता है उसको 'विकल्प' कहते हैं । इसमे मन के द्वारा विषय 
का विश्लेषण, संश्लेषश श्र रूप-निर्धारण होता है । 'निविकल्प' प्रत्यक्ष मे केवल 
विषय की प्रतीति मात्र होती हैं, विषय के भ्राकार-प्रकार की नहीं । निविकल्प 
प्रत्यक्ष में वस्तु श्रनाख्यात (प्रव्यक्त) श्रौर सविकल्प प्रत्यक्ष में वस्तु श्रारुयात 
(व्यक्त) होतो है। यही इन दोनों में मौलिक अन्तर हूँ । संक्षेप में कहा जाय तो 
घटयटादिविशिष्ट ज्ञान को 'सविकल्प' और ससर्ग से भ्रसबद्ध ज्ञान को 'निविकल्प' 
कहते है । 
अनुमान प्रमाण 

सारुय के और न्याय के श्रनुमान-विचार मे विशेष श्रन्तर नही है। भनुमान 
कहते हूँ पश्चात्‌ ज्ञान के लिए । एक बात से दूसरी बात को जान लेना या एक 
बात को जान लेने के बाद दूसरी बात को जानना (भनुमितिकरण) ही 'झनुमान' 
कहलाता है| धूम को देखकर अग्नि के होने का ज्ञान ही पश्चादज्ञान है । 
इसलिए प्रत्यक्ष वस्तु के श्राधार पर श्रप्रत्यज्ष बस्तु का निर्धारण करना ही 
“भ्रनुमान' कहलाता हूँ । 

अनुमान को सम्यक्‌ जानकारी के लिए न्याय दर्शन के श्रनुमान खण्ड में लिग, 
लिगी, साध्य, साधन, पक्त, व्याप्ति, पत्चधमंता, परामर्श और अनुमिति शभ्ादि 
“पारिभाषिक शब्दों के श्राशय तथा भ्रभिप्राय को जान लेना श्रावश्यक है । 

साख्य में श्रनुमान के प्रमुख दो भेद माने गये हैं : बीत भर भ्रवीत । जो 
अनुमान व्यापक विधिवाक्य पर झाधारित रहता है वह वीत' और जो अनुमान 
ड्यापक निषेधवाक्य पर प्रवलम्बित रहता है वह “भ्रवोत' कहलाता हूँ। साख्य 
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का 'वीत' धनुमान दो प्रकार का माना गया है: पूर्ववत्‌ और सामान्यतोद्ष्ट । 
साख्य का यही “श्रवीत' अनुमान न्याय का शेषवत्‌' या 'परिशेष” कहलाता है # 
न्याय दर्शन के प्रसग में पूबंबत्‌, सामान्यतोदृष्ट श्रौर शेषवत्‌, भ्रनुमान के इन तीन 
अवान्तर भेदों पर विस्तार से विचार किया गया है । इसलिए यहाँ उनकी 
पुनरावृत्ति अनावश्यक है । 
शब्द प्रमाण 

साख्य मे प्रत्यक्ष शोर अ्रनुमान नामक जो दो प्रमाण बताये गये है उनसे 
सम्पूर्ण विषयो का ज्ञान नही हो सकता हैं । इसलिए जिन विषयों का ज्ञान उक्त 
दोनी प्रमाणों से नहीं हो सकता उनके ज्ञान के लिए सालहव्यकारो को शब्द 
प्रमाण की योजना करती पड़ी । 

प्राप्त व्यक्ति का उपदेश ही शब्द प्रमाण कहलाता है। प्रत्यक्ष अनुभव से 
किसी विपय की जो जानकारो प्राप्त होती है उसे न्याय की भाषा में आप्ततता 
कहते हू । इस दृष्टि से आ्राप्त व्यक्ति बह हुआ, जिसने प्रत्यक्ष अनुभव से किसी 
पदार्थ का स्वय साक्षात्कार किया हो | ऐसा व्यक्ति जो कुछ भी कहता है वह 
माननीय श्र प्रामाणिक होता हू । 

साख्य के मतानुसार शब्द दो प्रकार का होता हैं, लौकिक और वैदिक । 
इन्ही को क्रमश दृष्टार्थ और श्रदृष्टार्थ भी कहा जाता है। माननीय या 
विश्वासपात्र व्यक्तियों द्वारा कहें गये लौकिक शब्दों को साख्य प्रामाशिक नहीं 
मानता, क्योंकि वे प्रत्यक्ष और अनुमान पर आधारित होते हँ । इसके अश्रतिरिक्त 
श्रुति या वेद के वाक्य शब्द प्रमाण को कोटि मे भ्राते है। इन वेदिक वाक्यों से 
हमे उन अ्रगोचर विषयों का ज्ञान होता है जो प्रत्यक्ष ओर अ्रनुमात पर आ्राधारित 
नही होते । ऐसे वाक्‍यों में वे श्रुटियाँ और दोष नही होते जो लौकिक वाक्यों में 
होते है । वे अभ्रान्त ओर स्वत. प्रमाण हैं । 


मोक्ष या केवल्य 


पुरुष में चेतनत्व और अविषयत्व धर्म होते हैं । अत वही द्रष्टा भर साज्ी 
है । जिस प्रकार लोकव्यवहार में वादी और प्रतिवादी, दोनो अपने विवाद का 
क्पिय साक्षी को दिखाते है उसी प्रकार प्रकृति के सभी कार्यों का साक्षी पुरुष 
हाता है। पुरुष मे सुख-दु.ख भ्रौर मोह, ये तीनो गुण नही होते हैं। इसलिए 
उसका मध्यस्थ होना भी सिद्ध होता है। सुख से सुखी, दुख से दु.खो और मोह 
से मोहाविप्ट होने वाला मध्यस्थ (उदासीन) नही हो सकता है । 
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इस दृष्टि से प्रश्न यह होता है कि पुरुष यदि द्व॒ष्टा, साक्षी और उदासीन 
है तो किर कैवल्य का सम्बन्ध किससे है, भ्र्थात्‌ मोक्ष किसको होता है ? 

कैवल्य का स्वरूप दर्शाते हुए ईश्वरक्ृष्ण की “साहब्यकारिका' में लिखा गया 
है कि त्रिगुणारहित होने से पुरुष का ही कैवल्य सचित होता है (प्रेगुण्याच्च 
कंवल्यम ) । कैवल्य नाम है दुख की मप्रात्यन्तिक निवृत्ति (प्रात्यन्तिको 
दुःखत्रयाभाव: कंवल्थम्‌) | यहाँ यह शका होती है कि यदि पुरुष त्रिगुणरहित है तो 
उसके लिए दू खत्रयाभाव का प्रश्न ही नहीं उठता । इसका कारण प्रकृति-पुरुष 
का सयोग बताया गया हैं। पुरुष विवेकी न होने के कारण कर्ता नहीं है । 
इसलिए चैतन्य, जो पुरुष का स्वभाव है और कृतित्व, जो प्रकृति का स्वभाव है, 
इस दृष्टि से वे दोनो श्लग-अलम हैं । चँंतन्‍्य और कृतित्व का एक ही में आ्राश्चित 
होना प्रकृति-पुरुष के सयोग के कारण प्रतीत होता हूँ । वह भ्रम है, वास्तविक 
नही । प्रकृति-पुरुष के संयोग से ही यह भ्रमात्मक प्रतोति होती है । 
प्रकृति पुरुष के सयोग का कारण 

प्रकृति-पुरुष का यह संयोग श्रव्द्या के कारण है; किन्तु भ्रविद्या के श्रनादि 
होने से यह सयोग भी श्रनादि है। यह संयोग तब तक बना रहेगा, जब तक 
कि पुरुष में भोगवृत्ति बनी रहेगी | इस संयोग के भ्रन्‍्त के लिए ही कँवलल्‍्य को 
आवश्यकता होती हैं। कैवल्य की प्राप्ति विवेक से होती है ।॥ विवेक के द्वारा 
जब तक पुर, प्रकृति के स्वरूप का ज्ञान प्राप्त करके उससे अपना सम्बन्ध 
विच्छिन्न नही करता तब तक कैवल्य की उपलब्धि संभव नहीं हैं । 

किन्तु कैवल्य के लिए पुरुष को प्रकृति का संयोग झ्रावश्यक है, क्योकि जिस 
प्रकार भ्रपनें स्वरूप को प्रभिव्यक्ति के लिए प्रकृति को पुरुष की आवश्यकता 
है उसी प्रकार कैवत्यप्राप्ति के लिए पुरुष को प्रकृति का संयोग आवश्यक है । 
किन्तु यह संयोग भोग-सयोग से सर्वथा भिन्न है (श्रनादित्वाच्च संयोगपरम्पराया 
भोगाय संयुक्तो5पि कंबल्याय पुनः समुज्यते, इति युक्तम्‌) । प्रकृति-पुरुष का एक 
प्रकार का संयोग तो यह हैं कि वह भोग के द्वारा प्रकृति की अभिव्यक्ति का 
भसाध्यम होकर प्रकृति का उपकार करता है; किन्तु भोग के द्वारा कृतकर्मों का 
क्षय (उपभोग) हो जाने के बाद पुरुष कँवल्य की भरोर भ्रवृत्त होता हैं । इस 
कैवल्यप्रवृत्ति में प्रकृति, पुरष की सहायता करती है। इसको प्रकृति-पुरुष का 
“नव संयोग” कहा गया है (यद्यपि तस्य हेतुरविश्वा, इति योगसुश्रेशानादिविषय- 
यशानवासनंब स'योगनिदानसभिहितं तथाप्यवान्तरं संयोगप्रयोजक परस्परो- 
पकारमाह) । 

भा० द०-२० 
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प्रकृति-पुरुष के इस पारस्परिक उपकार को ईश्वरकृष्ण को 'सांख्यकारिका' 
में 'अंध-पंगु-संयोंग” कहा गया है। इस रूप में प्रकृति के साथ संयुक्त पुरुष 
अपने दुःखादि त्रिविध परिस्यामो को निवृत्ति के लिए कैवल्य की इच्छा करता 
हैं । यह केवल्य पुरुष को तब प्राप्त होता जब वह प्रकृति से अ्रलग श्रपने स्वरूप 
को पहचानता है । 

ईश्वरक्ृष्णा की 'साख्यकारिका” में कहा गया है कि जिसका ज्ञान मोक्ष 
प्राप्ति का साधन है वही बुद्धिमानों का ज्ञातव्य विषय होता है । ऐसा तत्त्वज्ञान 
ही मोक्षरूप परम पुरुषार्थ के साधनभूत विवेक (ज्ञान) का कारण है (यो ज्ञातः 
सन्‌ परमपुरवार्थाय कल्पते, इति प्रारिप्सितशास्त्रविषय्ानस्थ परमपुरुषार्थ 
साघनहेतुत्वात) । इस विवेक (ज्ञान) के लिए शास्त्रजिज्ञासा का होना आ्रावश्यक 
है और तभी विवेकबुद्धि पर छाये रहने वाले विविध दुखों को दूर करने की 
आर प्रवृत्ति होती है । 
त्रिविष दुःख 

दुःख तीन प्रकार का है : श्राध्यात्मिक, श्राधिभातिक और श्राधिदैविक । 
जीव के शरीर, मन मे उत्पन्न होने वाले ईर्ष्या, दवेष, मोह, रोग, 'जुधा, सताप 
झादि शारीरिक तथा मानसिक व्याधिया श्राध्यात्मिक, वाह्य भौतिक पदार्थों 
तथा प्राणियों से उत्पन्न होने वाले सर्पदेश, कॉटा गडना, युद्ध श्रादि श्राधिभौतिक ; 
ओर भ्रग्नि, वायु, जल भ्रादि देवी शक्तियों से उत्पन्न होने वाले दु ख श्राधिदैविक 
फहलाते है । 

दुःख जोव का स्वभाविक नही नैमित्तिक गुण है, दु खनाश के कथन से ही 
प्रतीत होता है कि वह जीव से अलग हे । जीव श्रल्पज्ञ है। उसका प्रकृति के 
साथ संयोग होता है और वह अपनी श्रल्पज्ञता तथा मिथ्याज्ञान के कारण बद्ध 
हो जाता है | 

दु.ख का कारण भ्रविवेक हैं । प्रकृति का संयोग भी भ्रविवेक से ही होता है । 
जीव की भप्नल्पज्ञता ही उस अविवंक का कारण हैँ । जिस प्रकार भ्रंधकार के भ्रम 
से सोप को चाँदी या रज्जु को सर्प समझ लिया जाता हैँ शोर प्रकाश के द्वारा वह 
अ्रम दूर हो जाता है उसी प्रकार श्रविवेक से उत्पन्न होने वाले बन्धन का उच्छेद, 
थदार्थ के यथार्थ स्वरूप का ज्ञान प्राप्त करने से होता हैं। जीव में स्वाभाविक 
भ्रल्पज्ञता के कारण प्रकृति का विवेक नही रहता, जिसके कारण उसे प्राकृतिक 
थदार्थों में मिथ्याज्ञान की प्रतीति होती है भौर मिथ्याज्ञान से रागद्वेष, उनसे 
प्रवृत्ति भौर प्रवृत्ति से बन्धन (त्रिविध दु.ख) उत्पन्न होते हैं । जिस समय जीव 
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में प्रकृति का मिध्याज्ञान नष्ट हो जाता हैं उस समय उसका प्रकृति के पदार्थों 
का श्रविवेक भी दूर हो जाता हैं भ्ौर वह दु.खमय बन्धन से छूट जाता है । 

दुःख का उपभोक्ता जीवात्मा है, क्योकि वह चैतन्य है । जिस प्रकार किसानों 
द्वारा उत्पन्न अन्नादि का भोग राजा करता है, जैसे सेना की विजय या पराजय 
का सुख-दु.ख राजा को होता है, उसी प्रकार इन्द्रियों के द्वारा किये कर्मों का फल 
जीवात्मा को भोगना पडता है। चैतन्य जीवात्मा को प्रल्पज्ञता के कारण दु.ख 
भोगना पड़ता हैं । इसी अल्पज्ञता के कारण जीव शरीरादि के विकारों को भ्रपने 
में मानता हुआ सुख-दु.ख का ग्रनुभव करता है । 

इस दु खानुभूति को जीव योग, वेराग्य के द्वारा दूर करके मोक्ष का अधि- 
कारी बन सकता है । विवेक के साक्षात्कार से मुक्ति और विवेक का साज्षात्कार 
योग से किया जा सकता है । 


ज्ञान के साधन 
ज्ञान भर्थात्‌ तत्त्जज्ञान से मुक्ति होती है, किन्तु तत्त्वज्ञान के साधन कौन 


है, उनका जानना आवश्यक है । विवेक-साधन से ही प्रकृति का भेद जाना जा 
सकता हैं। विवेक-साधन से विष्यो का उसी प्रकार परित्याग हो जाता है, जैसे 
साँप पुरानी केंचुली को छोड देता है । 

विवेक-साधन के लिए योग और वैराग्य आवश्यक हैं। विवेक एकाकी रह 
कर हो प्राप्त किया जाता हैँ, दो होकर नही । उसके लिये आशाञो का परित्याग 
ओऔर मन का एकाग्र होना आवश्यक हैं । मन की एकाग्रता से समाधि में किसा 
प्रकार के विध्न की आशंका नहीं रहती । शोच भ्ादि आचार के नियमों का 
सम्यक्‌ पालन भी आवश्यक हैं । तत्त्वज्ञान केवल उपदेश श्रवण से ही नही होता, 
अल्कि उसके लिए चिन्तन-मनन भी भ्रावश्यक हैँ । गुरु से नम्न बने रहना, 
सदा गुर को सेवा में तत्पर रहना, ब्रह्मचर्य का पालन करना श्रौर वेदाघ्ययन 
के लिए नित्यप्रति गुरु के समीप जाना, विवेक-सिद्धि के लिए आवश्यक हैं । 
बह्मनिष्ठ गुरु का झ्राश्नय शोर वेदों का श्रनुशोलन विवेकप्राप्ति के सर्वोच्च 
साधन हैं । 
जीबन्मुक्त 

विवेकप्राप्ति के बाद जीव सशरीर रहते हुए भी मुक्त कहा जाता है। प्रश्न 
है कि शरीरघारी जीव को मुक्त कैसे कहा जा सकता हैं, इसका उत्तर दिया 
गया है कि जिस प्रकार कुम्हार दरड से एक बार चाक का घुमा देता है और 
यर्तनो के बन जाने के बाद भी|बहुत समय तक बह चलता ही रहता हैँ उसी प्रकार 
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ज्ञान के प्राप्त हो जाने से यद्यपि फिर नये कर्म पैदा नहों होते तथापि कर्मों के 
वेग से मुक्त जीव शरोर को धारण किये रहता है । 


ईंइवर 


ईश्वर के सम्बन्ध में साख्यकारो के दो मत है। कुछ विचारक तो ईश्वर की 
कोई भावश्यकता ही नही समभते और कुछ ईश्वर का भ्रस्तित्त्व स्वीकार करते है 

जिन साख्यकरों ने ईश्वर की कोई श्रावश्यकला न समभी उन्होने ईश्वर के 
विरोध में जो तर्क दिये है उनका निष्कर्ष इस प्रकार हैं : 
ईइ्ववर कर्मों का भ्रधि०ठाता नहीं है 

संसार मे देखा जाता है कर्म कोई करता है श्लौर उसका फल कोई देता 
है । इस दृष्टि से इस कर्मप्रधान जगत में कार्यो का ग्रविष्ठाता कोई अ्रवश्य 
है, जो कि मनुष्य के कर्मो के भ्रनुसार उसको फल देता है । इस पर साख्यकारों 
का कहना है कि कर्मो का अ्रधिष्ठाता ईश्वर नहीं हो सकता है । ईश्वर को नित्य, 
निविकार तथा पझ्क्षर कहा गया हैं। भ्रत ऐसा ईश्वर कर्मों का फल देने वाला 
नहीं हो सकता है। इस परिवर्तनशील जगत्‌ का कारण भी कोई नित्य तथा 
परिणामी (परिवर्ततशील) ही होना चाहिए । वह प्रकृति हो हो सकती हैं । 
प्रकृति को क्रिवशक्ति ईश्वर नहीं है 

जो कि यह कहा जाता हैं कि जड प्रकृति में गति या क्रिया उत्पन्न करने के 
लिए कोई ऐसी श्रनन्तबुद्धि युक्त चेतन सत्ता होनो चाहिए, जो प्रकृति का संचालन 
कर सके । ऐसी व्यापक सत्ता ईश्वर की ही हो सकती हैं। इसके विपक्ष में 
ईश्वर-विरोधी साख्यकारों का कथन है कि स्वयं ईश्वरवादियों ने ईश्वर को किसी 
क्रिया में प्रवृत्त होने बाली सत्ता नहीं माना है। इसके विपरीत प्रकृति के द्वारा 
सृष्टि का जो संचालन और नियमन होता हैं वह भी तो एक विया ही है। 
इसलिए क्यों न प्रकृति को ही सचालक और नियामक माना जाय ? 
ईश्वर जगत्‌ का उपादान कारण नहों है 

यदि ईश्वर को प्रकृति का सचालक तथा नियामक मान भी लिया जाय तो 
ऐसी स्थिति में यह प्रश्न उठता हैं कि वह ऐसा करता क्यो हैं ? ईश्वर तो 
पू्णंकाम हैं | उसका अ्रपना कोई भी भधूरा मनोरथ नही है| यदि यह कहा 
जाय कि जीवो के हितार्थ ईश्वर प्रकृति का संचालन करता है तो इस दृष्टि से 
ईश्वर सकाम सिद्ध होता है, क्योकि 'हितार्थ! भी एक कामना ही है । यदि ईश्वर 
ऐसा करता भी है तो ईश्वर की बनायी हुई यह सृष्टि पापों तथा कष्टों से सुबतु 
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होनी चाहिए भौर जिस जीव के हितार्थ सृष्टि की रचना की गयो है वह सुतराँ 
आनन्दित तथा सुखी होना चाहिए, जैसा कि नहीं है । 

सृष्टि की सिद्धि में ईश्वर नियतकारण भले ही हो, उपादानकारण नही है । 
यदि उसको उपादानकारण मानते है, भ्रर्थात्‌ यदि यह मानते हैं कि ईश्वर से 
संसार बना है तो जिस प्रकार परमेश्वर सब ॒ऐश्वर्यों से सम्पन्न है, उसी प्रकार 
सम्पूरण प्राणियों को भी ऐश्वर्यों से सम्पन्न होना चाहिए, किन्तु ऐसा दिखायी 
नही देता । 
जीबो मे श्रमरत्व को भावना नहीं बनती 

यदि ईश्वर को जगत्‌ का कारण मान लिया जायगा तो जीबो में प्रमरत्व 
तथा मकक्‍त के लिए जो भावना होती हैं वह नहीं होनी चाहिए थी । क्योकि यदि 
जीवों को ईश्वर का भ्रंश मान लिया जायगा तो उनमे भी ईश्वर का श्रमरत्व 
स्वीकार करना पड़ेगा । 
जगत्‌ का उपादान कारख प्रकृति है 

जगत्‌ का उपादानकाररा ईश्वर न होकर प्रकृति है। इसोलिए श्वेताश्वतर 
उपनिपद्‌” में कहा गया है कि जो जन्मरहित और सत्व, रण, तथा तम, इन तोन 
गरपो का स्वरूप प्रकृति हैं वही परिणामिनी (परिवर्तित) होकर भिन्‍न-भिन्‍न 
अ्रवस्थाप्रो में परिणत हो जाती है (श्रजामेका लोहितशुक्लकृष्ण्पां वह्धीः प्रजाः 
सृजमातां स्वरूप।.) । इसके विपरीत ईश्वर श्रपरिणामी तथा भ्रसग है श्रौर इसी 
लिए उसको भ्राद्याशक्ति प्रकृति का योग नहीं हो सकता है । 
श्रेदान्त का खण्डन 

यदि कहा जाय कि अविदया के योग से जगत्‌ की उत्पत्ति होती है तो कहना 
पडेगा कि जगत्‌ की उत्पत्ति के लिए ईश्वर को अ्रविद्या की झौर अविदया को 
ईश्वर की अपेक्षा होगी । इसके झ्रतिरिक्त यदि श्रविद्या को विद्या का नाश करने 
वाली कहा जाय तो वह विद्यामय ब्रह्म का भी नाश करने वाली सिद्ध होगी । 
इस प्रकार ब्रह्म श्रौर श्रविद्या दो स्वतंत्र तत्त्व मानने पडेंगे, जो कि अ्रद्वेतवाद के 
विपरीत है । 

इसलिए साख्य की दृष्टि से श्रविद्या नाम को कोई वस्तु नहीं है । वह 
जुद्धितत्त्व की एक वृत्तिमात्र है। 
ईशइवरवादी सांख्यकार 

बाद के विज्ञान भिक्षु आदि कुछ साख्यकारो ने ईश्वर को सत्ता को स्वोकार 
किया है श्रौर ईश्वर के अस्तित्व को सिद्ध करने के लिए कुछ युक्‍्तियाँ भी प्रस्तुत 
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की हैं । उनका कहना है कि यद्यपि ईश्वर ने प्रकृति के सहयोग से जगत्‌ को 
उत्पन्न नही किया है; फिर भी ईश्वर का भ्रस्तित्व हमे इसलिए स्वीकार करता 
चाहिए कि उसी की प्रेरणा से जड प्रकृति मे क्रिया का उन्मेष होता है । प्रकृति 
झौर ईश्वर का लौह-चुम्बक जैसा सम्बन्ध है। जैसे चुम्बक के समीप रखे हुए 
जड़ लोहे मे गति या क्रिया पैदा हो जातो है वैसे ही ईश्वर के सान्निध्य से 
प्रकृति मे क्रियाशीलता उत्पन्न हो जाती हैं । इस दृष्टि से ईश्वर की सत्ता प्रकृति 
को सत्ता से भी ऊँची हैं। वह ईश्वर पूर्णकाम, नित्य श्रौर जीबो मे श्रन्तर्यामी 
होकर उनके कार्यो का साक्षो बना रहता हैं । 

दोनो मतो के साख्यकारो का ईश्वर के श्रस्तित्व-प्रनस्तित्व-सम्बन्धी विचारों 
का यही ग्राशय हैं । यद्यपि ईश्वर के विरोघ मे साख्यकारों ने जो शंकायें तथा 
कारण प्रस्तुत किये है वे श्रधिक तर्कसंगत नही है, फिर भी ईश्वर का अस्तित्व 
सिद्ध करने वाले साख्यकारो की युक्तियों वी अपेक्षा वे श्रधिक स्थायो है । 


योग दशन 





फू कै पर की 


योग का तात्पय॑ं 

वस्तुत देखा जाय तो योग, योग दर्शन का ही विषय नही हैँ। जितने भी 
झ्ास्तिक दर्शन हैं उन सब का एक ही उद्देश्य है--भगवान्‌ को पा लेना । यही 
भगवत्स्वरूप हो जाना ही 'योग' है । इसलिए श्रन्य दर्शनो का भ्रघ्येता विद्वान 
योग दर्शन के उद्देश्य को सरलता से ग्रहण कर सकता हैं । 

युज्‌ घातु से करण झ्ौौर भाव मे “घरत्रर प्रत्यय जोड देने से योग” शब्द 
की निष्पत्ति होती है, जिसका श्रर्थ होता है समाधि । समाधि कहते है सम्यक्‌ 
प्रकार से भगवान्‌ में मिल जाना। यह जीव भगवान्‌ से तब मिल सकता है, 
जब वह कामना, वासना झआसक्ति और संस्कारों का परित्याग कर दे। इसी 
लिए कहा गया है कि जीव भ्रौर ब्रह्म के बीच जो स्वजातीय, विजातीय और 
स्वगत आ्रादि भेद हैं उनका विमोचन करके एक हो जाना ही “थोग' है । हमारी 
वाणी, हमारे कार्य और हमारी सारी सत्ता जब उक्त दृष्टि से भगवन्मय हो 
जाती है उसी अवस्था को जीव-ब्रह्म का मिलन (योग) कहा जाता है । 

यह योग (मिलन) भी दो प्रकार का हैं! एक योग तो वह है, जिसमे 
साधक अपने अस्तित्व को पूर्रतया खो देता है; जैसा कि शकराचार्य का 
शुद्धाह्त । दूसरा योग हैं अपनी झाशिक सत्ता को भी बचाये रखना, जैसा कि 
रामानुज का विशिष्टाहत । 

योग दर्शन के योग शब्द का शंकर और रामानुज की प्रपेज्षा कुछ भिन्न 
भ्रर्थ है। उसका आशय है चित्तवृत्ति का निरोध करके चित्त को वृत्तिशुन्य करना 
और चित्तवृत्तियों के निरोध के लिए जो भी उपाय किये जा सकते है उनको 
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करना । ग्रतः “योग शब्द का भाववाच्य में मुख्य भ्रर्थ हुआ साधित भगवत्‌ 
मिलन, और करणखणतवाच्य में गौण अर्थ हुआ साधित भगवान्‌ से मिलने के लिए 
समस्त साधन-प्रणाली को अपनाना । 

ग्रमरकोश' में योग” शब्द के अनेक पर्यायवाचो हैं । जैसे 'सन्नहन”, उपाय, 
ध्यान, 'संगति” और युकति'। कवच पहनकर तथा हथियारों से सम्तद्ध 
होकर युद्ध के लिए उद्यत हो जाना ही “सन्नहत' योग हैं। श्रायुवेंदशास्त्र मे 
रोग को दूर करने के योग को उपाय कहते हैं । मव को एकाग्र करके समाधि 
में बैठ जाना ही ध्यान योग है। 'सगति”' कहते है संगम, श्रर्थात्‌ दो वस्तुओं 
के मिलन को । 'युक्ति” का अर्थ होता है उपाय तथा तक । 

सामान्यतः: कहा जा सकता है शरीर श्रौर चित्त को वह क्रिया या ग्रम्यास 
योग' है जिसके करने से कोई विशेष सिद्धि प्राप्त होती है । 
योग मार्ग 

बेदो के अध्येता विद्वान जानते है कि संपूर्ण वेदमत्र तीन काणंडो (भागों) 
में विभक्‍त है * कर्म, उपासना और ज्ञान । कर्म भाग में 'सुकोशल' योग, उपासना 
भाग में 'चित्तवृत्तिनिरोध' योग और ज्ञानभाग में 'जीवात्मा-परमात्मा-ऐक्य' का 
योग विवेचित है । 

कर्म करते हुए कर्मबन्धन से छुटकारा पाना हो कर्मकारड का उद्देश्य हैं । 
इसी प्रकार उपासना या साधना द्वारा अन्त करर्प की वृत्तियो का निरोध करके 
परमात्मा के स्वरूप को समझना ही उपासना का लक्ष्य हैं। ज्ञानकारड का लक्ष्य 
है अविद्याजनित श्रज्ञान को दूर कर आत्मज्ञान प्राप्त करके परमात्मा में समा 
जाना । यही वंदान्त है । 

कर्म, उपासना श्रौर ज्ञान, भोज्षप्राप्ति के इन तीन भागों के सम्बन्ध में 
भ्रनेक दर्शन प्रनेक तरह की युकतियाँ प्रस्तुत करते है, किन्तु योग की दृष्टि से 
उनका विवेचन सर्वथा पृथक्‌ है । 

साम्निध्य कहते हैं समीपता के लिए | ईश्वर का साब्निध्य प्राप्त करना ही 
योग का चरम लक्ष्य है। इस साझ्निध्य-प्राप्ति के जो साधन है उनको उपासना 
कहते है । योग की सार्थकता ही इसमें हैं कि उपासक भगवानोन्मुख हो । यही 
“उन्मुख' होना भक्ति! है। उपासना के जितने भी साधन है उनमे भक्ति भौर 
योग का प्रन्योन्याश्नय सम्बन्ध बना रहता है। 

योग की चार साधनायें श्रोर भगवान्‌ तक पहुँचने के लिए आठ सीढियाँ हैं । 
योग के चार साधनों के नाम है : मंत्रयोग, हठयोग, लययोग झौर राजयोग । 
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इसी प्रकार आठ सीढियो के नाम है . यम, नियम, आ्रासन, प्राणायाम, प्रत्याहार, 
धारणा, ध्यान और समाधि। 


योग दर्शन का सार 


योग दर्शन के व्यापक सिद्धान्तो को समझने से पूर्व उनका संक्षिप्त परिचय 
ओऔर उनका पारस्परिक समन्वय समझ लेना झ्रावश्यक है। 

आगे कहा जायगा कि चित्तवृत्तियों का निरोध ही योग है । ये वृत्तियाँ पाँच 
हैं * प्रमाण, विपर्यय, विकल्प, निद्रा और स्मृति । प्रमाण भी तोन है प्रत्यक्ष, 
अनुमान शऔर आगम | प्रमाण के इन श्रवान्तर भेदों का अ्रन्य दर्शनों में विस्तार 
से विवेचन किया जा चुका है। अन्य चार वृत्तियों में मिथ्याज्ञान का नाम 
“विपयंय , ज्ञेय पदार्थ के सत्तारहित ज्ञान को विकल्प, अभाव-प्रत्यय-भ्रवलम्बित 
वृत्ति को निद्रा' और अ्रनुभूत विषय का ध्यान ही 'स्मृति' है । 

इन चित्तवृत्तियो का निरोध श्रम्यास तथा वैराग्य से होता है। चित्त को 
स्थिर, श्रविचल करने वाले प्रयत्न हो 'श्रभ्यास' शर एहिक तथा पारलौकिक भोगों 
से विमुक्‍त हो जानता हो 'वैराग्य' है । 

समाधि लाभ के लिए ईश्वर-प्रणिधान झ्रावश्यक हैं । पंचविध क्लेशों, कर्म, 
कमंफल और श्राशय (वासनाग्रो) से दूर रहने वाला पुरुषपविशेष हो योग का 
ईश्वर है। ईश्वर का प्राशिधान, उसके वाचक झ्ो३म्‌' का जप करने से होता 
है । जिन पाँच क्लेशों का ऊपर जिक्र किया हैं उनके नाम है * श्रविद्या, भ्रस्मिता, 
राग, द्वेष श्रौर अभिनिवेश । 

योगाम्यास के ग्राठ अगो का नाम है : यम, नियम, आसन, प्राणायाम, 
प्रत्याहार, घारणा, ध्यान और समाधि | ग्रहिसा, सत्य, * अस्तेय, अद्यचर्य भ्रौर 
अपस्ग्रिह, ये पाँच “यम हैं। शौच, सन्‍्तोष, तप, स्वाघ्याय और ईश्वर प्रणिधान, 
ये पाँच नियम कहलाते हैं । 
उहू इय 

योग दर्शन का उद्देश्य है कि योग द्वारा मनुष्य पंचविध क्‍्लेशो और 
नानाविध कर्मफर्ल से विमुक्त होकर मोक्ष (कैवल्य) प्राप्त करे। योग दर्शन में 
चित्त की पाँच प्रवृत्तियाँ बतायी गयी हैं . ज्षिप्त, मूढ, विज्चिप्त, निरुद्ध और एकाग्र, 
जिनका नाम वहाँ “वित्तभूति' है। भनन्‍त की दो चित्तभूतियो को वहाँ योग की 
सच्ची भ्रघिकारिणों माना गया है । उनके लिए संप्रज्ञान' श्रौर श्रसंप्रज्ञान', इन 
दो योगों का विधान बताया गया है। “असप्रज्ञान योग से प्रविध क्लेशो का 
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विनाश हो जाता है श्र संप्रश्ञान' योग को सिद्ध करके साधक मोक्ष का 
झधिकारी बन जाता है। 

योग दर्शन के श्रनुसार यह संसार दुःखमय है । जीवात्मा के मोक्ष का 
एकमात्र उपाय योग है । ईश्वर नित्य, भ्रद्ितोय और त्रिकालातोत है । 

योग दर्शन के इसी साराश का आगे विस्तार से विवेचन किया गया है। योग 
दर्शन के तात्त्विक विश्लेषण से पहले उसके पब्राचार्यों और उनकी क्ृतियां का 
परिचय जान लेना आवश्यक हैं । 


योग दर्शन के आचार्य और उनकी कृतियाँ 

योग दर्शन के प्रवर्तक आचार्य पर्तंजलि हुए, जिन्होंने विभिन्न प्राचीन ग्रन्थों 
के योग-विषयक विचारों का मंग्रह करके तथा उनको भ्रपनी प्रतिभा से व्यवस्थित 
करके “योगसूत्र' का निर्मारय किया। “योगसूत्र' के भ्रध्यपन से स्वत ही उसके 
निर्माता के असाधारण पारिडत्य का परित्रय मिल जाता है। ऐसा विशुद्ध तर्क- 
संमत, गंभीर और सर्वागीण ग्रन्थ सभव ही दूसरा हो। उसमे प्रतिपादित न्यायानु- 
सारिणौ लक्षण, युक्तिश्यंखला तथा प्राजल दृष्टिकोण बड़े ही वैज्ञानिक ढंग से 
विवेलचित है। प्राचीन भारत को दाशनिक महिमा का दर्शन करने के लिए उसमे 
यथेष्ट सामग्री समन्वित है । 

कुछ दिन पूर्व 'पातजल योग दर्शन' के संबंध में जो श्रसंगत श्रफवाहे 
प्रचारित की गयी थी, जो प्रवाद चलाया गया था कि उ-की रचना ४२० ई० 
में हुई है, उनका खराइन कर श्राधुनिक गवेषकों ने यह सिद्ध कर दिया है कि उसकी 
रचना बौद्धयुग से पहले हो चुकी थी । 

योग दश्शन, पतंजलि की देन होने के कारण उनके योगसूत्र' को 'पातजन 
दर्शन' भी कहा जाता हैं । पतजलि का यह सूत्र-ग्रंथ चार पादों (अध्यायो) से 
विभकत हैं, जिनके नाम है समाधि, साधन, विभूति और कैवल्य । प्रथम समाधि 
पाद में योग का उद्देश्य, उसका लक्षर तथा उसके साधन वर्णित हैं, द्वितोय 
साधन पाद में क्‍लेश, कर्म एवं कर्मफलों का विवेचन हूँ, तृतीय विभूति पाद मे 
योग के अभ्रग, उनका परिणाम तथा अ्शिमा, महिमा आदि सिद्धियों के प्रकार 
वर्णित है, और चतुर्थ कैवल्य पाद में मोक्ष का विवेचन हैं । 

पतंजलि के उक्त योगसूत्र' के भश्रतिरिक्त योग-विषयक दूसरे विद्वानों के 
अन्य ग्रननेक प्राचीन ग्रन्थों का इतिहासकारो ने उल्लेख किया है, जो श्रप्रकाशित 
हैं । इस प्रकार के ग्रन्थों में जनक की 'योगप्रभा', अगिरा का 'योगप्रदीप', 
कश्यप का 'योगरत्नाकर, कौत्स का 'योगविलास', मरीच के 'योगसिद्धान्त', 
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'भोगबिलास', संजय का प्रदर्शन योग', कौशिक का “योगनिदर्शन! और सूर्य 
का 'योगमार्टगड' उल्लेखनीय है। 

जिन ग्रन्थकारों का ऊपर उल्लेख किया गया हैं वे सभी बहुत प्राचीनकाल 
में हुए । इससे हमे यह विदित होता हैं कि भन्‍्य दर्शनो के समान हो योगदर्शन 
पर भी बह्त प्राचीन काल से विचार किया जाने लगा था और उसको एक 
स्वतंत्र शास्त्र की प्रतिष्ठा प्राप्त हो चुकी थी । 

फिर भी पतंजलि का “योगसूत्र' ही हमारे समझ्ष श्राज ऐसी कृति हैं, जिसको 
योग दर्शन का स्तंभ कहा जाता हैं। 'योगसूत्र/ पर सर्वाधिक प्रामाणिक भाष्य 
व्यास का माना जाता हैं। व्यास-भाष्य' के सम्बन्ध में डॉ० ब्रजेन्द्रनाथ शील 
का कथन है कि उसमें जिस दशमलव गराना का ज्ञान प्रंकित है, भारत में उसका 
श्राविष्कार-समय चौथी शताब्दी ई० हूँ। इसके भ्रतिरिक्त ईश्वरकृष्ण की 
'साख्यकारिका' में व्यास-भाष्य” का कही भी उल्लेख नहीं है, जब कि इस 
प्रामारिषक एवं लोकप्रिय भाध्यग्रन्थ के उल्लेख का संवरण उसका परवर्ती कोई 
भी दार्शनिक न कर सका। ईश्वरकृष्ण का स्थितिकाल ४०० ई० निश्चित हैं । 
क्रत व्यासभाष्य' करे निर्माण का समय इससे भी पहले का होना चाहिए । 

इसी व्यास-भाष्य' के प्राधार पर महाराज भोज ने “योगसूत्र' पर भोज- 
वृत्ति' लिखी । 

तदनन्तर  “्यास-भाष्य” पर वाचस्पति मिश्र की (तत्त्ववेशारदी', और 
विज्ञानमिन्नु का योगवातिक' इस परम्परा के प्रसिद्ध एवं प्रामाशिक ग्रंथ 

। 

हे हृ्य्योग, योगदर्शन की ही एक शाखा है, जिस पर लिखे गए प्राचीन ग्रन्थों 
में 'शिवसहिता' का नाम उल्लेखनीय हैँ । हठयोग के विख्यात आचार्य मच्छ॑दर 
नाथ (मत्स्येन्द्रनाथ) हुए श्रौर उनके शिष्य गोरखनाथ, जिन्होंने नाथ संप्रदाय 
की प्रतिष्ठा कर हिन्दी साहित्य को गौरवान्वित किया । 
योगसुत्र 

पतंजलि का “योगसूत्र' जैसा कि संकेत किया जा चुका है, चार पादों मे 
विभवत है. समाधिपाद, साधनपाद, विभूतिपाद भौर कैवल्यपाद । 

पहले समाधिपाद मे प्रस्तावना के श्रनन्तर योग की परिभाषा, चित्तवृत्तियों 
के निरोध का उपाय श्ौर समाधि के स्वरूप का विवेचन किया गया है। 

दूसरे साधनपाद में चित्त को स्थिरता के लिए अतरंग और बहिरंग साधनों 
का निरूपण किया गया है । योग के झ्तरंग साधनों के नाम है : घारणा, ध्यान 


आरतीय दर्शन झ्र४ं 


तथा समाधि और बहिरंग साधनों के नाम हैं . यम, नियम, प्रासनत, प्राणायाम, 
तथा प्रत्याहार । 

तीसरे विभूतिपाद मे भ्र्तरंग साधनों के अवान्तर फल शऔ्रौर भनेक प्रकार 
की भिद्धियों का विवेचन हैं। वहाँ बताया गया है कि धारणा, ध्यान और समाधि, 
इन तीनों का सम्मिलित नाम संयम है। जन्मान्तर का ज्ञान, भूत-भविष्य का 
ज्ञान और शन्तर्धान झ्रादि अनेक प्रकार की सिद्धियों का वर्खन करके इस पाद 
को समाप्त कर दिया गया है । 

चौथे कैवल्यपाद में जन्म, श्रौषधि श्रादि पाँच प्रकार की सिद्धियों का वर्णन 
ओर उपासना के द्वारा समाधिरूप फल की प्राप्ति के बाद प्रकृति तथा पुरुष का 
भेद बताया गया है । प्रकृति तथा पुरुष के भेद का ज्ञान प्राप्म करने को श्रवस्था 
को ही मोक्ष कहा गया है, जब कि दू ख का आत्यस्तिक विनाश हो जाता हैं । 


सांख्य और योग का सम्बन्ध 


साख्य शब्द का अर्थ होता है गिनानेवाला। कपिल के 'साथ्यसूत्र' में 
पच्चीस तत्वों को गिनाया गया है । इसी लिए इस तत्त्वविशिष्ट दर्शन को 
'साख्य' कहा गया . सख्यया कृतभिति सांख्यम्‌ । 'साख्यसूत्र' मे हमे जो सिद्धान्त 
देखने को मिलते हैं वें वेदो, उपनिषदों श्रौर गीता में भो बिखरे हुए है । इस 
दृष्टि से साख्य दर्शन को प्रचोतता निविवाद हैं। जिस युग के साझूय को स्वतंत्र 
दर्शन की कोटि में मान्यता प्राप्त हुई उस युग में उक्त पूर्ववर्तों प्राचीन सिद्धान्तो 
या विचारों को एक सूत्र मे पिरोकर यह कहा गया कि समस्त कर्मों से संन्यास 
लेकर ब्रद्माज्ञान में निमग्न हो जाना हो जीव का लक्ष्य है। इसी को 'साख्य योग, 
ज्ञानयोग', या संन्यासयोग” कहा गया । यह वही ग्रवस्था है, जिसको “गीता! 
में कहा गया है: 
भिद्यते हृदयप्रन्थि छिद्यन्ते सर्वसंशया: । 
क्षीयन्ते चास्य फर्मारिग तस्मि _ दुष्टे परावरे ॥। 
साख्य श्रौर योग, दोनो समान विद्यायें है। कहा भी गया है कि साख्य और 
सय्योग को श्रलग-अलग जानना अ्रविवेक है, पागिडत्य नहीं : 
'साख्ययोगो पृथग्वाला, प्रवदन्ति न पण्डिता:! 
योग दर्शन को वस्तुत' कपिल के सांख्य दर्शन का परिशिष्ट कहा जाना 
चाहिए। उसको “उत्तर साख्या कहा जाय तो प्रनुचित न होगा। कपिल ने 
जिन पच्चीस तत्वों का विवेचन किया है, योग दर्शन भी उन्हों को मानता है । 
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निरीश्वरवादी सांख्य से योग की एक ही बात में भिन्नता हैं। उसमे ईश्वर 
नामक छब्बीसवाँ तत्त्व माना गया है । 

सैद्धान्तिक दृष्टि से साख्य भ्रौर योग दोनों परिणशामवादी दर्शन है, जितके 
झनुसार न तो उत्पत्ति होती है और न विनाश । योग दर्शन के झनुसार पुरुष 
(ईश्वर) में ज्ञान, इच्छा, सुख, दु ख, धर्म, श्रधर्म ग्रादि कोई भी गुण नही रहते 
है, वे प्रकृति मे रहते है। श्रनादिकाल से प्रकृति के साथ पुरुष का तादात्म्य 
भ्रम चला श्रा रहा हैं। यही भ्रम जीव के बन्धन का कारण है । विवेक द्वारा जीव 
को जब इस भेद का ज्ञान प्राप्त हो जाता हैं तभी वह मुक्तिलाभ प्राप्त करता 
है । मुक्‍्तावस्था की वृत्ति ग्रनन्तकाल तक निरुद्ध रहती हैं। जितने भी प्रारब्ध 
कर्म है वे मुक्त हो जाते हैं और जितने भी सचित कर्म है वे ज्ञान से दग्ध हो 
जाते हैं । भ्रागे वे होते ही नहीं हैं। इसका परिणाम यह होता है कि पुरुष 
सर्देव ही अपने वास्तविक स्वरूप में भश्रवस्थित रहता है । इसी को योग में मोत्ष 
कहा गया हैं । 

साख्य दर्शन के मतानुसार विवेक या ज्ञान को मुक्ति का साधन बताया गया 
है । योग की मोक्षावस्था भी ज्ञानमूलक हैँ, कितु उसका यह ज्ञान या विवेक- 
सिद्धान्त, साख्य के विवेकसिद्धान्त की अपेक्षा कुछ स्थल है। 

फिर भी, दोनो दर्शनों की वुछ सैद्धान्तिक भिन्नता के फलस्वरूप यह मानने 
में तनिक भी सन्देह नहीं होना चाहिए कि साख्य दर्शन के जो सूच्म सिद्धान्त है 
उनको व्यावहारिक जीवन मे परिणत करने का कार्य योग दर्शन ने ही किया है । 

दोनो दर्शन-सप्रदायो की समानता का यह सिद्धान्त अश्रतक्य है। उनकी इस 
वास्तविकता को खरिडित नहीं किया जा सकता हैँ। इन दोनो दर्शनों के परवर्ती 
ग्रंथकारों ने अपनी कृतियों के लिए एक-दूसरे के भावों को ग्रहरपण करके तथा 
एक साथ ही दोनो दर्शनों के विचार ग्रथित करके दोनों दर्शनों के सबध को 
प्रधिक स्पष्ट कर दिया है । 


चित्तवृत्तियों के निरोध का उद्देश्य 


विश्व के प्राय: समस्त देशों के साहित्य में अ्रध्यात्मविद्या का विशेष महत्त्व 
माना गया है । भ्रध्यात्मविद्या का एक अंग, जिसे यहाँ हम योग कह रहे हैँ, उस 
पर अनेक विद्वानों ने प्रनेक प्रकार से विचार किया हैं। क्योंकि व्यावहारिक 
तथा भौतिक दृष्टि से भी योग की उपयोगिता हैँ । इसलिए पश्चिम के झाघुनिक 
विद्वान्‌ श्राज भी उस पर गवेषणा कर रहे है । 

भारतीय योग दर्शन के आचार्य पतंजलि का कथन है कि “चित्तवृत्तियों 
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का निरोध ही योग हैं! (योगशिलित्तवत्तितिरोध:)। इसलिए पतंजलि के योग- 
विषयक दृष्टिकोण को जानने के लिए चित्तवृत्तियाँ और उनके निरोध के तरीकों 
का जानना आवश्यक हैं । किन्तु पातंजलि योग के इस दृष्टिकोण को समभनें 
से पूर्व यह जिज्ञासा होतो है कि वित्तवृत्तियो ओर उनका निरोघ जानने की 
आवश्यकता क्यों हुई ? इस प्ररन के समावात के लिए हमे योग की तात्तविक 
भूमि में प्रवेश करना होगा । 

जैसा कि भ्रागे विस्तार से बताया जायगा, योग के तीन तत्त्व हैं: ईश्वर, 
जीव भ्रौर प्रकृति । इन तीन तत्तवों मे 'जीव” वह तत्व है, जिसके कार्यों मे 
सहायता करने तथा जिसके उपायो को बताने के लिए योग दर्शन के निर्मास्प की 
आवश्यकता हुई । 

प्रकृति में सत्‌ ; जीव में सत्‌, चित्‌ और ईश्वर में ये तीनों एक साथ विद्यमान 
रहते है । इसी लिए तो उसे 'सच्चिदानन्द' कहा गया हैं। इन तोन तत्त्वों 
का परिचय प्राप्त करने के ग्ननन्तर यह प्रश्न उठता है कि सत्‌-चित्‌-स्वरूप जीव 
को अपने कतृत्व का उद्देश्य प्रकृति को बनाना चाहिए या ईश्वर को ? प्रकृति 
का गुण सत्‌ है, जीव का सत्‌-चितृ श्रौर ईश्वर में इस त्रिगुगत्व में जिस आनन्द 
का निवास हैँ वह न तो प्रकृति को प्राप्त है और न जीव को ही । इसलिए जोव 
का भ्रन्तिम लक्ष्य सत्स्वरूप प्रकृति से न होकर आनन्दस्वरूप ब्रह्म से हैं। इस 
दृष्टि से स्पष्ट हैं कि जीव का उद्देश्य ईश्वर से है । 

जीव के स्वाभाविक गुण हैं ज्ञान और कर्म (प्रयत्न) । ये गुण बाहरी भी 
है श्रौर भीतरी भी । जब जीव बाहरी गुस्पो या स्वभावों में लिप्त रहता हैं तब 
उसे “बहिर्मुखी वृत्ति' श्रौर जब भीतरी स्वभावों में निमग्न रहता है तब उसको 
“अन्तर्मुखी वृत्ति' कहा जाता है । 

पतंजलि का योग हमे यह बताता है कि संसार को तथा उसकी प्रत्येक 
वस्तु को इस ढग से उपयोग में लाना चाहिए, जिससे श्रधिक से अधिक 
उपयोगिता प्राप्त हो श्लौर उसी के द्वारा जीव को, भ्न्तिम लक्ष्य, ईश्वर प्राप्ति 
भी, सिद्ध हो । 

इस संसार से उक्त दोनो लच््यो की सिद्धि के लिए ही पतजलि ने 
चित्तवृत्तियो के निरोध का विधान किया हैं। जब तक चित्त एकाग्र रहता है तब 
तब समस्त चित्तवृत्तियाँ अ्रपने-अ्रपने कार्यों मे तल्लोन रहती हैं | इस एकाग्रता 
से हमारी आत्मा की बहिर्मुखी वृत्ति मजबूत होती है, उनमे कार्यक्षमता तया 
सामथ्यं श्रातो हैँ। किन्तु आत्मा के भन्त.स्वरूप को पहचानने तथा पाने के 
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लिए उस समय हमारा यह कर्तव्य होतानहेँ कि हम इन बाहरी चिक्तवृत्तियो 
पर लगाम लगाकर उन्हें भीतर को ओर प्रवृत्त करें। जब ये बाहरी वृत्तियाँ 
अवरुद्ध हो जाती है तब श्रपने-आप भीतरी वृत्तियाँ जाग्रत हो जाती है । क्योकि 
डूस चित्त का एक किनारा तो बुद्धि से और दूसरा आत्मा से जुडा हुआ है । 
इन बाहरी और भीतरो वृत्तियो में भो निरोध नहीं है। ऐसा नहीं है कि 
बाहरी वृत्तियो का निरोध करने से भीतरी वृत्तियाँ साधक के विपरीत हो 
जायें । 

चित्त की जितनी भी भलो-बुरी वृत्तियाँ है उनका समावेश प्रत्यक्ष, भ्रनुमान, 
श्रागम (श्राप्तोपदेश), मिथ्याज्ञान, विकल्प, निद्रा शौर स्मृति के श्रन्दर्गत हो 
जाता हैं । 

पातंजल योगदर्शन का एकमात्र यही उद्देश्य हैं कि निरोध के द्वारा आत्मा 
की बाहरी वृत्तियों को बन्द करके आत्मा की भीतरी वृत्ति को जगा दिया जाय । 
जब प्रात्मा की यह भीतरी वृत्ति जग जाती है तत्र साधक को कुछ करने के लिए 
शेप नहीं रह जाता है। उसी को योगावस्था, सान्निध्यावस्था, कंवल्यावस्था और 
परमानन्द की गझ्नवस्था कहा जाता है । 


समाधि का स्वरूप और उसके मेद 


समाधि का स्वरूप 

संपूर्ण सकल्प-विकल्पों, आशाग्रों, अ्रभिलापांश्रो श्रौर तितिक्षाप्रो से मन को 
शून्य (विमुख) कर देना हो 'समाधि' हैं। ऐसी समाधिस्थ भ्रवस्था में मन 
श्रचंचल हो जाता हैं श्रौर जीवात्मा तथा परमात्मा का भेद मिट जाता है। यह 
परमात्मा 'प्रत्यक चंतन्‍्य' या 'परम भ्रहम्‌ कहा जाता है । इसी प्रकार जोवात्मा 
को 'वाह्म प्रपच' या 'कषुद्र अहम” कहा गया है। जीवात्मा मे यह परम श्रम, 
क्षुद्र प्रहम्‌ से ढका रहता हैं। ऐसा तब होता है जब मनुष्य में देहाभिमान 
श्र बोद्धिक बल का प्राबल्य होता हैं । यह देहाभिमान श्रौर बौद्धिक प्रक्रिया 
जब विध्वस्त हो जाती हैँ तब जीवात्मा में 'चुद्र अहम का आवरण छिन्न होकर 
परम श्रहम' का उदय होता हूँ । इसी परमोच्च स्थिति को थाने के लिए समात्रि 
की श्रावश्यकता हैं । 

वेद, उपनिषद्‌ और दर्शन भ्ादि विद्याओ या शास्त्रो में समाधि” को अनेक 
तरह से व्याक्या की गयी है, किन्तु उन सब की व्याध्ष्याश्रों का एक ही 
अन्तिम लक्ष्य है : जीवात्मा की परमात्मा के साथ एकता । इसी लिए 'समाधि' 
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को शान का उदय, मन के संकल्पो की क्रिया का विनाशक और चित्तवृत्तियों को 
विस्मरण कर देने वाली कहा गया हैं । 
समाधि के भेद 

पातंजल योग दर्शन में समाधि के दो भेद बताये गये है : संप्रज्ञात और 
अ्रसंप्रज्ञात । उनमें भी संप्रज्ञात समाधि के चार श्रवान्तर भेद किये गये है 
जिनके नाम है : वितर्कानुगम, विचारानुगम, श्रानन्दानुगम झौर भ्रस्मितानुगम । 

वितर्कानुगमत : आकाशादि पचभूतो श्र शब्दाधि पंचतत्त्वो से सम्बन्धित 
समाधि का नाम ही वित्तर्कानुयोग' हैं। उसके भो दो भेद हैँ: सवितर्क' झौर 
“निवितर्क' । (१) सर्वितर्क वितर्कानुयोग समाधि का श्रपरनाम 'स्विकल्प' भी है $ 
ग्रहण करने योग्य जो आकाशादि स्थूल पदार्थ है उनमे शब्द, ग्र्थ और ज्ञान के 
विकल्पों से चित्तवृत्ति को निर्मेन करके साघक जब अपने स्वरूप-ज्ञान को भुलाकर 
ध्येयज्ञान की श्रोर प्रवृत्त होता है तब उसको “निवितर्क' समाधि कहते है । इस 
समाधि में विकल्पों का अ्रभाव होने के कारण इसको 'निविकल्प” समाधि भी 
कहते है । 

विचारानुगम : पाँच सक््म तन्मात्राये, मन, बुद्धि, अह्कार, प्रकृति और 
दस इन्द्रियों में होने वाली समाधि का साम विचारानुगम' हैं । उसके 
इन सूच्म विषयों की सोमा इन्द्रिय से लेकर अलिग ( प्रकृति ) पर्यन्त हैं 
(सुक्ष्मविषयत्त्व॑ चालिगपर्यंबसानम्‌) । इस समाधि के भी दो अ्रवान्तर भेद 
हैं . सविचार और “निविचार । 

श्रानन्‍्दानुगस : भ्न्‍त करण वी निमलता से उत्पन्न होने वाले जो हर्ष, भ्रामोद, 
आह्वाद झादि प्रवृत्तियों हैं उनमे धारण की जाने वाली समाधि को 
आनन्दानुयोग' कहते हैं । इसके सबंध में इतना जान लेना आवश्यक है, 'वितर्की 
झौर 'विचार' दोनों जड (दृश्य) पदार्थों मे और 'प्रानन्द' समाधि का ज्षेत्र जड़ 
तथा चेतन (ञआत्मा) दोनों में हैं । 

झध्मितानुगस : पुरुष (चेतन) और बुद्धि की एक रूपात्मकता प्रतीत 
होना ही 'भप्रस्मिता' है। (हरदर्शनशकत्योरेकात्मतंदास्सिता) । श्रतः बुद्धिवृत्ति 
भौर पुरुष की चेतनशक्ति के रूप में जिस एकात्मप्रतीतभाव से समाधि की 
जाती है उसी का नाम “भ्रस्मितानुगम” समाधि है। इस समाधि के आश्चय 
से पुरुष और प्रकृति के स्वरूपो का भ्रलग-अलग ज्ञान स्पष्ट हो जाता है ।+ 
जब पुरुष-प्रकृति का भेद मिट जाता है तभी से पदार्थों के ज्ञातृृव का बोध 
होता है| उसके बाद ही साधक स्पष्ट ही कीवल्यावस्था को प्राप्त करता है + 
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झसंप्रज्ञात : संप्रज्ञात समाधि के जो अनेक तरोके (भेद) ऊपर बताये गये हैं 
उनसे झान्तरिक तथा बाह्य पदार्थों की वास्तविकता का बोच हो जाता है। जब 
उनके यथार्थ स्वरूप का ज्ञान हो जाता है तब सभी विषयों से चित्त का सम्बन्ध 
छूट जाता है। यही परम योग की अन्तिम अ्रवस्था “संप्रज्ञात' समाधि हैं । इस 
अन्तिम अवस्था पर पहुँचकर योगी इस विषयापन्न ससार से अश्रपना नाता तोड़ 
लेता है श्रौर मक्‍्तावस्था का आनन्द प्राप्त करता है। जीवन की इस चरम 
पुरुषार्थ की स्थिति को प्राप्त कर लेने पर पुरुष दु ख-दैन्‍्य से छुटकारा पा लेता है। 
कंबल्य की प्राप्ति में समाधि का योग 

यह जो दृश्यमान चराचर जगत्‌ है उसका एकमात्र कारण या नियन्ता चेतन 
ब्रह्म है, जिसके दो रूप है . व्यक्त और अ्रव्यक्त । उसका भ्रव्यक्त रूप ही व्यक्त 
जगत्‌ को भ्रनुप्रारणित करता हूँ। वह व्यक्त रूप इन्द्रियगोच्र है और उसी का 
झपर नाम 'वाह्य प्रपंच' हैं। उसका श्रव्यक्त रूप शअ्रतीन्द्रिय हैँ श्लौर उसी को 
'प्रत्यक्‌ चेतन्य' कहा गया हैँ । बाह्य प्रपंच' परिणामी (परिवर्तनशील) होता हैं, 
जबकि 'प्रत्यक चेतन्य' अपरिणामी (नित्य) होता है । 

दूध में मक्खन की भांति बाह्य प्रपंच भर प्रत्यक्‌ चैतन्य का सम्बन्ध है । 
दूध के प्रणु-अग्ु में मक्खन व्याप्त है, किस्तु जब तक उसको मथा नही जाता तब 
तक हम उसके व्यक्त रूप मे विद्यमान मक्खन को नहीं देख पाते हैं। समाधि 
एक प्रकार की मथानी हैं । जब तक समाधि का आश्रय नहीं लिया जाता तब तक 
बाह्य प्रपंच श्र प्रत्यक चेतन्य का ज्ञान नहीं प्राप्त किया जा सकता। यह समाधि 
क्या है ? इन्द्रियों को निगृहीत करना और सन के समस्त संकल्पो को शून्य कर 
लेना ही समाधि है। निरुद्ध मन से ही परमात्मा का साक्षात्कार किया जा सकता 
हैं। उस समाधिस्थ अवस्था में समस्त इच्द्रिय-ब्यापार निश्चेष्ट एवं निरपेक्ष्य हो 
जाते है श्लौर इसीलिए सारा बाह्य प्रपंच तिरोहित । जब इन्द्रिय निश्चेष्ट हो 
जाती हैं श्रौर समस्त बाह्य प्रपंच तिरोहित हो जाता है तभी कंवल्य की प्राप्ति 
होती है । भ्रतः कंवल्य की प्राप्ति में समाधि का सहयोग सर्वोपरि है । 


योग के आठ अंग 


पहले भो कहा गया है कि इस चंचल चित्त को एकाग्न करना ही 'योग' है ॥ 
जिन तरोको से उसको एकामग्न किया जाता है उन्हे हो “भ्रष्टांगयोग” कहा गया 
है । ये भाठो भंग ऐसे परस्पर जुडे हुए हैं कि उन सबकी सर्वागीण सिद्धि के 
बिना थोगविद्या का महान्‌ उद्देश्य प्राप्त नही किया जा सकता है। इस महान्‌ 
भा० द०--२१ 
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उद्देश्य, भ्र्थात्‌ योगदर्शन मे जिनको 'सिद्धियाँ' कहा गया है, को प्राप्त करने 
के लिए जिन श्राठो भ्रंगो का विधान बताया गया है उनके ताम हैं : १. यम, 
२. नियम, ३ ग्रासन, ४. प्राणायाम, ५. प्रत्याहार, ६. धारणा, ७, ध्यान, 
झोर ५. समाधि । इनमे से प्रथम पाँच बहिरंग श्रोर श्रन्तिम तोन श्रतरंग योग 
कहलाते हैं । योगसूत्र' (३३४) मे इन अन्तरग तोन योगों को 'सयम' कहा गया 
है, क्योकि उनके प्रयोग से ही यह मन-मानस सयमित होकर सिद्धि का श्रधिकारो 
बनता हैं । 
बहिरग साधन 
१. यम : सत्य, अ्रहिसा, अस्तेय, ब्रह्मचर्य और अपरिग्रह का सम्मिलित नाम ही 
यम! है । 

किसी भी प्राणि को मन, वचन श्रोर कर्म से किसो भी प्रकार का कष्ट न 
पहुँचाना ही 'अहिसा' हैं। हित की कामना से कपटरहित श्रन्त करण के द्वारा 
किया गया प्रिय शब्दों का प्रयोग ही 'सत्य/ हैं। मन, वचन और कर्म से किसी 
भो प्रकार का किसी दूसरे व्यक्तित के अधिकार का अपहरण न करना हो '“अस्तेय' 
है । मत, वचन और इन्द्रिय के काम-विकारों का सर्वथा परित्याग करना ही 
ब्रह्मचर्य' है। इसी प्रकार शब्द, स्पर्श आदि किसी भी भोग-सामग्री का सचय न 
करना ही “अ्रपरिग्रह' कहलाता है । ; 

इस पंचावयव यम को 'सावंभौम महात्रत' कहा जाता है। किसो देश, 
काल तथा जीव के साथ व किसी भी उद्देश्य से हिंसा, श्रसत्य, चोरी, व्यभिचार 
भ्रादि का श्राचरण न करना तथा परिग्रह (प्रासक्ति) से विलग रहना ही 
'सार्वभौम महावत' है। 
२, नियम : पवित्रता, सतोष, तप., स्वाध्याय और ईश्वरप्रशिधान में एकचित्त 
रहना ही “नियम है। 

बाह्य व्यवहार तथा श्राचरण से सात्विक पदार्थों को पवित्रतापूर्वक आचरण 
करना और ममता, राग, द्ेप झ्रादि भीतरी अ्वगुणों का परित्याग करना ही 
पवित्रता' है। सुख-दुःख, लाभ-हानि की स्थितियों में भी सर्वदा प्रसन्नचित्त बसे 
रहना ही 'सतोष है | मन तथा इन्द्रियो के निमग्नह के लिए जो धर्माचरण और 
ब्रत किये जाते है उन्हीं को “तप” कहते हैं । कल्याखकारी शास्त्रों में प्रवृत्ति और 
एकान्त मन से दृष्टदेव का ग्रुणानुवाद ही 'स्वाध्याय” है। मन, वचन औौर कर्म से 
ईश्वर की भक्ति करने का नाम हो ईश्वरप्रणिधान' है । 

इनके विपरीत हिंसा, द्वेष, ढु.ख झौर भ्ज्ञानादि की जनक प्रवृत्तियों को 
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आरम्बार अपनाना, उनसे लगाव रखना ही 'प्रतिप्धमावना कहलातो है। हिंसा 
का आश्चय लेना, भोग पदार्थों का सम्रह करना, असंतोष, तप, स्वाष्याय और 
ईश्वर के प्रति बुरे विचार लाना ही 'वितक' हैं । 

उक्त हिसादियों को स्त्रय॑ं करने का नाम कृत, दूसरों के द्वारा कराने का 
नाम 'कारित' और दूसरों के द्वारा किये जाने पर उनका समर्थन करना 
“अनुमोदन! कहलाता है । क्रोध, लोभ और मोह इनके हेतु होते हैं । इस 
दृष्टि से इनके लगभग २७ भेद हो जाते है, जिनके विस्तार में जाने की 
श्रावश्यकता नही है । 
हे, श्रासन ;: झासन झनेक प्रकार के होते है, किन्तु श्रात्मसं यमी के लिए सिंहासन, 
पश्मासन और स्वस्तिकामसन, ये तान आसन बताये गये है । प्रत्येक आसन का 
प्रयोग करने के लिए यह भ्रावश्यक है कि मेरुदरड, मस्तक तथा ग्रीवा सीधे रहे 
ओर दृष्टि नासिकाग्र भाग पर या भूृकुटि पर अवस्थित रहे। जिस झ्लासन से 
सुखपू्वंक अधिक से अधिक समय तक अ्रवल्थित रहा जा सके वही “भरासन' हैं 
( स्थिरसुखमासतम्‌ ) | 

मन को प्रकृत उत्कठाग्रो के नाश करने और मन को परमेश्वर में लगा 
देने से ही श्रासन की सिद्धि होती हैं । 
४, प्रारायाम् : “यागसूत्र' में लिखा है कि आसन को सिद्धि हो जाने के बाद 
श्वाम-प्रश्वास की गति का विच्छिन्न हो जाना ही प्राणायाम हैं। बाहरी वायु 
का अन्त. प्रवेश ही 'श्वाम/ और भोतरी वायु का बहिर्गमन ही 'प्रश्वास' ह । 
इन दोनों को जब रोक लिया जाता है तभी प्रासायाम की सिद्धि होतो है । 
बाह्य, आम्यन्तर श्रौर स्तम्भ, इनके तीन प्रभेद है ; 

प्राणो (श्वास-प्रश्वासों) के अवरोध से मन संयमित होता हैं। प्राशायाम 
को सिद्धि हो जाने पर जीव में पाप तथा अज्ञान का नाश होकर पुण्य तथा 
विवेक का उदय होता है । तभी मन में स्थिरता और उसमे धारणाओं का ग्रहण 
करने की योग्यता आतो है (धारणासु व योग्यता मनसः) । 
५. प्रत्याहार : इन्द्रियो द्वारा श्रपने-अपने विषयो का परित्याग कर ज्ित्त मे 
अवस्थित हो जाने का नाम ही 'प्रत्याहार' है (स्वविषयासंप्रयोगे जित्तस्वरूपा- 
नुकार इवेन्द्रियारां प्रत्याहार:) । इन्द्रियो द्वारा विषयो का साथ छोडने के कारण 
साधक बाच्यज्ञान से विरत हो जाता हैं। इन्द्रियो को अपने वश में कर लेने के 
जाद साधक प्रत्याहार' की स्थिति में स्वयं पहुँच जाता है । 

योग के उक्त पाँच श्रंग वाह्य समाधि से सम्बन्धित है! 
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झंतरंग साधन 

योग के भ्राठ भ्रंगो की भूमिका मे कहा जा चुका हैं कि उनमे तीन अझंतरंग 
और पाँच बहिरंग साधन होते है। आदि के भ्रंत्रंग साधनों का वर्णन किया जा 
चुका है| श्रन्त के तीन बहिरंग साधनों में 'धारणा' का पहला स्थान है । 
६. धारणा : योगसूत्र”' (३॥१) भें कहा गया है कि चित्त को किसी एक देश 
में स्थिर कर देने भ्रा नाम ही 'धारणा' हैं (वेशवन्धाश्चित्तस्य धाररणा)। स्थल 
हो, सूचम हो, भीतर हो, बाहर हो, किसी भी एक ध्येय में चित्त को एकनिष्ठ 
कर देना ही धारणा" है। 
७, ध्यान : ध्यान का धारणा से अभिन्न सम्बन्ध हैं। धारशा' के प्रसंग मे जिस 
ध्येय वस्तु का उल्लेख लिया गया है उसी में चित्तवेत्ति की एकाग्नता को, 
तेलघारा या गंगा-प्रवाह की भाति, अविच्छिन्न रूप से श्रनवरत रूप में लगाये 
रखना ही ध्यान” है । व्यावहारिक दृष्टि से ध्यान का जो श्राशय ग्रहण किया 
जाता है, योग की दृष्टि उससे भिन्न नहों हैं । 
५. समाधि : जिस समय केवल ध्येय वस्तु ही भ्राभासित होतो हैं और अ्रपने स्वरूप 
का ज्ञान भी नही रहता उस समय वहीं घ्यान 'समाधि' कहलाता हैं। ध्यान 
में ध्यास, ध्यान तथा ध्येय वोनों वस्तुओं का अस्तित्व बना रहता है । किन्तु 
समाधि में उनका अच्तर मिटकर वे एकाकार हो जाती है । 

यह समाधि दो प्रकार की हैं “निवितक और “निविचार । पहली समाधि 
स्थूल पदार्थो में श्रौर दूसरी सूच्म पदार्थों में होतो है । ये पदार्थ भौतिक भी 
है श्लौर भ्राष्यात्मिक भी | सासारिक पदार्थों की समाधि सासारिक दृष्टि से 
और आध्यात्मिक पदार्थों की समाधि श्राध्यात्मिक दृष्टि से फलप्रद है । मुक्ति के 
इच्छुक साधक को आध्यात्मिक पदार्थों में समाधिलाभ करना चाहिए। तभी 
कंवल्य की प्राप्ति होती है । 

इस प्रकार योग दर्शन के थे श्राठ श्रंग साधक की सद्गति के कारण है + 
इनके सम्यक्‌ श्रनुप्ठान से पाप का विनाश, ज्ञान का उदय झ्ौर विवेक की 
प्राप्ति होती है (योगाड़ गानुष्ठानादशुद्धिक्षये शानदीप्तिराविवेकस्याते:) । यही 
इनका प्रयोजन है । 


मृतविजय और सिद्धियो' का स्वरूप 


भूतविजय 
योग को प्राठ सिद्धियो का निरूपण एवं उनके प्रयोजन का स्वरूप 


३३३ योग दर्शान 


भ्रतिपादन करने से पूर्व भूतिविजयों (योगो) के स्वरूप का परिचय प्राप्त करना 
श्रावश्यक है । भूतविजय और उक्त श्राठ सिद्धियों का ऐसा सम्बन्ध है कि उनकी 
योजना की सार्थकता के लिए हमे पहले भूतविजय को जानना आवश्यक हो 
जाता है । 

पतंजलि के सूत्र-ग्रन्थ मे कहा गया है कि स्थल, स्वरूप, सूक्ष्म, भ्रन्वय भ्रौर 
अर्थत्व, इन पाँच श्रवस्थाओं में सयमप्रयोग करने से हो 'भूतविजय” का रहस्य 
स्पष्ट हो सकता है (स्थृलस्वरूपसुक्ष्म/न्वयार्थावत्त्वसंयमाव्‌ भूतविजव:) । 

नामरूपात्मक वस्तु को ही स्थल कहते है; जैसे घट-पट | मृत्तिक 
उपादान स्वरूप के अन्तर्गत परिगग्तित होते हैं। गन्ध आ्रादि लम्समात्रायें 'सूद्रम' 
है। प्रकाश; प्रवृत्ति श्रौर स्थिति, 'ये तीनो गुर अन्वय” कहे जाते है, जो सभी 
पदार्थों में अ्रवस्थित रहते है | ग्रात्मा का भोगापवर्ग लीलाविलास ही अर्थवत्त्व 

हजाता हैं । 

प्रत्येक दृश्य वस्तु के ये पाँच रूप हैं | क्रमश इन पाँचों रूपो में संयम-प्र योग 
करना ही 'भूतविजय” कहलाता हैं। इनके संयम-प्रयोग से इनके स्वरूप का 
यथार्थ ज्ञान प्राप्त हो जाता है।इस क्रिया में जब योगी प्रवृत्त होता है, तब 
वस्तुओं के पाँचों रूप, एक के बाद दूसरा, दृष्टिपय में भ्रा जाता है। उदाहरण 
के लिए नाम-रूपात्मक घट में संयम-प्रयोग करने से उसका स्वरूप उपादान 
(पृथ्वी), गन्ध आदि तन्मात्रायें सत्त्वादिगुण श्रौर उसकी लीलाविलासमात्र, 
जो प्राज्ञातावस्था है, स्वयमेव साधक के समक्ष खुल जाती है। 

इन भूतों के यथार्थ स्वरूप-शान से यह होता है कि उनके प्रति साधक के 
हृदय में जो श्रासक्ति, विरक्ति श्रौर ग्लानि श्रादि है वह सदा के लिए मिट 
जाती है । उसी को भूतविजयी या योगी कहते है । 

इन भतादियों से सम्बन्ध स्थापित करके जब तक हमें यह ज्ञान नहीं हो 
जाता कि वे स्व्रृष्न में देखे गये पदार्थों की भाँति भ्रसत्य एवं निरर्थक है ओर 
उनसे अनुराग-विराग करके चित्त को व्यर्थ मे नहीं भरमाना चाहिए, तब तक 
हम भूतविजयो (योगी) नहीं कहे जा सकते । एक वास्तविक योगी को यह 
सारा जगत्‌ स्वप्नमय लगता है भौर “इसलिए संसार की समृद्धि और विनाश, 
दोनो से वह विचलित नही होता । 

उक्त पंच महाभूतो का जो स्वरूप दिखाया गया है वह बाह्य है। उसके पाँच 
हो भ्रम्यान्तर रूप भी है । जब बाह्य रूपों पर योगी विजय प्राप्त कर लेता है तब 
आमभ्यन्तर रूप भी उसके वशवद हो जाते है । यहो 'भृतविजय' या योगावस्था है । 
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सिद्धियाँ 

भूतविजय के प्रतिपादन के बाद श्रगला सूत्र, सिद्धियों का स्वरूप प्रस्तुत 
करता है । वहाँ बताया गया है कि भूतविजय के बाद ही सिद्धियों (विभूतियों) 
का प्रादुर्भाव होता : (ततोइणिसादि प्रादुर्भाव: कायसंपत्‌ तड़माभिधघातइच)। 
इन श्राठ सिद्धियो या विभृतियों के नाम है : श्रणिमा, लधिमा, महिमा, प्राप्ति, 
प्राकाम्य, वशित्व, ईशित्व और यत्रकामावसायित्व। इन झ्ाठ सिद्धियों का 
प्रयोजन अपने से चमत्कार पैदा करना न होकर, योगाम्यास में निरत रहकर 
मुक्तिलाभ प्राप्त करना हैं। यह मुक्तिलाभ, सिद्धियों पर विजय करना नहीं है, 
बल्कि योगी के लिए मुक्ति तक पहुँचाने का उपाय हैं। इन सिद्धियों को योगी 
के लिए इस हेतु प्रावश्यक बताया गया है कि वह आत्मदर्शन करके अन्तिम ध्येय 
मोक्ष को प्राप्त कर सके ! 

१, श्रशिमा : अ्रणु' शब्द से अ्रणिमा' सिद्धिनिष्पन्न हुई हैं। किसी भी 
वस्तु के प्रत्यन्त सूदम हिस्से को अर! कहते है । उसका उपयुक्त पर्यायवाची 
शब्द हैँ सूच्म । स्थल देह की श्रपेज्ञा, इंद्रिय सुद्म है, उनसे मन, मन से बुद्धि 
और बुद्धि से श्रात्मा सूक्ष्म है । सृक्म की पराकाष्ठा आत्मा में समाप्त हो जाती 
हैं । इसलिए “मे जो श्रात्मा का वाची है, अणिमा' कहलाता हैं। में ही वह 
सूद्म हूँ, मक में ही वह परम सूद्म निहित है और अभिन्नसत्तास्वरूप में हो 
वह सूच्म हैँ , इस प्रकार की प्रत्यक्ष ग्रनुभूति का नाम हो 'अग्पिमा' है | वह 
मुक्ति की सब्निहित अवस्था हैं । उसको प्राप्त करने के लिए शास्त्र और उपदेश 
तो उपयोगी है ही, उनमे भी साधना सर्वोपरि है । 

२. लघिमा : लघु” शब्द से 'लघिमा” सिद्धि निष्पन्न हुई है | लघु कहते हैं हलके 
को, जैगे पत्नी के रोयें ओर रुई के रेशे । लघुत्व का यह बोध जब उस पराकाष्ठा 


.। 


को पहुँच जाता है कि उससे लघु कुछ हो ही नहीं सकता, उसो स्थिति का 
नाम 'लघिमा' है । यह लधिमा आत्मा में विद्यमान है। परम लघु मुझ में हो 
नित्य निवास करता है यह प्रत्यक्ष अनुभव ही 'लबिमा' विभूति कहलाती है । 
३. सहिसा . महत्त्व की जो पराकाष्ठा है, भ्र्थात्‌ जिससे महत्‌ कुछ हो ही नहीं 
सकता है उसे 'महिमा' कहते है । यह महतत्त्व देश-काल की अपेक्षा भी महत्तर 
है । यह तो आत्मा के प्रकाश से प्रकाशित और झात्मा को सत्ता से सत्तावान्‌ 
हैं । इसलिए आत्मा ही महतत्त्व कहलाता है। परम महत्त्व एकमात्र प्रात्मा 
में ही नित्य विद्यमान रहता है, उसो का नाम “महिमा” हैं। महिमा, परमात्मा 


का हो भझपर नाम है । 'मैं हो वह परम महिमा हूँ, मु में ही वह परम 
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महत्‌ विराजमान हैं! इस प्रत्यक्ष अ्रनुभव को ही महिमा” विभूति कहा 
जाता हूँ । 

४. प्राप्ति : सब तरह के पदार्थों की सुलभता का नाम ही प्राप्ति! है । “मैं 
सत्स्वरूप हूँ और जहाँ भी जिस वस्तु का अस्तित्व हैं वहॉ-वहाँ मै ही व्याप्त 
हैँ, यह प्रत्यक्तानुभब हो 'प्राप्ति' विभूति है। भूतजयी (योगी) के भ्तिरिक्त इस 
“प्राप्ति! विभूति के श्रमाव में सारे मनुष्य क्लेश का अनुभव करते है । 

४५ प्राकाम्य . का अर्थ हैं इच्छा का श्रनभिधात्‌ (सकल्पसिद्धि)। जो सुष्टि, 
स्थिति, प्रलय का श्रधीश्वर है, जो प्रात्मा में 'में' रूप से विद्यमान हैं उसी को 
इच्छाशक्ति कहते है । इस इच्छाशवित का श्नन॒वर्तन करने भ्र्थात्‌ ईश्वर प्रशिधान 
करने के बाद फिर इच्छा नाम की कोई वस्तु नही रह जाती है | जो छोटी-छोटी 
श्रगणशित इच्छाये हैं वे उस महती इच्छा में मिल जाती है, जिससे योगी के मन 
में किसी भी इच्छा या कामना का उदय नही होता हैं । यही “प्राकाम्य' विभूति 


का आशय है । | 
६. वशित्व . वश' कहते है 'आधीन' को | भूत श्रौर भोतिक रूप में यह जो कुछ 


भी प्रकाशित हो रहा है वह सब श्रात्मा से प्रकाशित हैं । में श्राश्नय तथा आधार 
हैं, यह सब-कुछ आश्ित तथा आधेय है इसी प्रत्यक्षानुभूति को “बशित्व विभूति 
कहा जाता हैं । 
७. ईशिस्व : जितनी भी स्थूल, सूदम झ्रादि विभिन्‍न वस्तुएँ हैं उनको स्वयं में 
सुनियोजित करना ही ईशित्त्व' हैं। 'में ही इस स्थल, सूच्म श्रादि जागतिक तथा 
पारमार्थिक वस्तुग्रो का नियन्ता हूँ, इस संपूर्ण ब्रह्मागड पर मेरा शासन है” इस 
प्रकार की प्रत्यक्षानुभति को ईशित्व” कहते है । 
८. यत्र कामावसायित्त्वय : जितनी भी मनोभिलाषाये है उनका सर्वथा अन्त हो 
जाना ही 'यत्र कामावसायित्त्व' हे । यह वह विभूति हैँ जिसकी प्राप्ति में कहा 
गया है 'पूर्रकामोउस्मि सवृतः मेरी सभी कामनाये पूर्ण हो गयी है । इसलिए 
जिस सिद्धि या ब्रिभति के बाद साधक यह प्रत्यक्ञानुभव करता है कि "में पूर्ण 
काम हो गया हूँ, अरब मेरे लिए कुछ भी करना शेष नहीं है, मुझे आत्मा के दर्शन 
हो गये है' यह भ्रात्मज्ञान की अवस्था ही 'यत्र फामावसायित्त्व' हैं। 
सिद्धियों का लक्ष्य 

भूतविजय के प्रमग में स्थुल, स्वरूप, सूक्ष्म, अन्वय और श्रर्थवत्व, इन पाँच 
भूत-स्वभावों का उल्लेख किया गया है। उनके स्थूल स्वभाव में संयम करने से 
अरशिमा, लघिमा, महिमा और प्राप्ति ये चार सिद्धियाँ प्राप्त होती है । इसी 
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प्रकार 'स्वरूप' में संगम करने से 'प्राकाम्य', सूद्म मे संयम करने से वशित्व 
और भन्वय' में संयम करने से कामावसायिस्व' सिद्धियाँ प्राप्त होती हैं । 

इन सिद्धियों का एकमात्र लक्ष्य और उद्देश्य है प मेश्वर की प्राप्ति में साधक 
को सहायता देना । इन सिद्धियों के प्रयोग से योगी लोग भूत-भौतिक पदार्थों का 
ग्रपनी इच्छानुसार उपयोग अवश्य कर सकते है, किन्तु उनके वे उपय.ग यदि 
ईश्वरविमुख हुए तो उनका वास्तविक प्रयोजन ही नष्ट हो जाता है। दूसरी बात 
यह कि सिद्धावस्था को प्राप्त योगी को भी यह अधिकार और योग्यता प्राप्त 
नही हैं कि यह प्रक्रत स्वरूप में श्रवस्थित ईश्वरेच्छा के श्रनरूप ससार के मूल 
प्रवाह को रोक दे । 

इसलिए यह सिद्ध है कि विभूतियों का सदुपयोग ही साधक को कंवल्य तक 
पहुँचाने में सहायता करता है । 


सोक्ष का स्वरूप 


योग दर्शन के ग्रनुमार मोक्ष का स्वरूप जानने के लिए चित्त, जगत्‌ और 
श्रात्मा के स्वरूपो एवं सम्बन्धो पर विचार करना श्रपेज्षित हैं। चित्त और जगत्‌ 
में क्या भिन्‍नता है और चित्त तथा आत्मा का क्या सम्बन्ध है, इन तात्त्विक बातों 
को जाने बिना मोक्ष का स्वरूप नहीं जाना जा सकता हैं । 
चित्त और जगत 

जगत्‌, जगत्‌ के पदार्थ और चित्त के सम्बन्ध में प्राचीन दर्शन-सम्प्रदायों मे 
बडा विवाद रहा हैं | बौद्धों का श्रभिमत है कि जगत्‌ और जागतिक पदार्थों 
की स्वतत्र सत्ता हे ही नहीं । वे चित्त से प्रसूत है । इसके विषरीत वंदान्तियों 
का कहना है कि जगत्‌ की सुष्टि सन से हुई और वह मन में हो लोन हो 
जाता है । 

आचार्य धर्मकीत को युक्ति है कि बुद्धि (ज्ञान) से कोई भी अनुभाव्य 
पदार्थ भिन्न नही है। भर्थात्‌ ग्राहक से ग्राह्म भिन्न नहीं है, केवल बुद्धि (ज्ञान) 
ही स्वय प्रकाशित है । जिस ज्ञान (बुद्धि) से जो पदार्थ जाना जाता या ग्रहण 
किया जाता है उस ग्राहक ज्ञान से वह ग्राह्म पदार्थ भिन्न नहीं है । उदाहरण 
के लिए श्रात्मा की जानकारी ज्ञान से होतो हैं। श्रत. ज्ञान, भ्रात्मा से भिन्न 
नही है । बौद्धो का यह भी कथन है कि यह संसार कल्पित है, चित्त ने इसकी 
रचना की है । 


चित्त श्रौर जगन्‌ सम्बन्धी इस प्रकार के विरोधी विचारों का योग दर्शन 
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में बडा ही युक्ति-युक्त उत्तर दिया गया है, और वह भी व्यावहारिक दृष्टि से 
सबको सममने योग्य भाषा मे । पतंजलि ने कहा है कि यदि यह जगत्‌ मनः 
कल्पित हैं तो एक हो वस्तु में अनेक ज्ञानों तथा श्रनुभूतियों का क्या कारण हो 
सकता है ? उदाहरण के लिए धर्मात्मा व्यक्ति जिस कार्य को सुखकारक समझता 
है, पापात्मा व्यक्ति उत्तो कार्य को दु खकारक क्‍यों समभता हैँ ? इसी भाँति 
मूढ उसकी उपेक्षा क्‍यों कर देता हैं ? 

इन युक्तियों एवं सदेव दृष्टि में झ्राने वाले तथ्यों से ज्ञात होता है कि ज्ञान 
और पदार्थों का सम्बन्ध भिन्न-भिन्न है। उन दोनों में बडा अन्तर हैं। यदि हम 
इस जगत्‌ को कल्पित मानते हैं तो हमारे व्यवहारों में इसकी प्रत्यक्ञानुभूति 
होनी चाहिए कि देवदत्त के मन में जिस कल्पना का उदय हुआ है, वही कल्पना 
उसी रूप में यज्ञदत्त आदि के मन में भी उदित हो। किन्तु ऐसा होता नहीं है । 
ग्रत पदार्थ और ज्ञान, दोनो भिन्न है, मन से इस जगत्‌ की उत्पत्ति नहीं हुई है 
ओर जो ये दृश्यमान पदार्थ है ये स्वप्नवत्‌ नहीं हैं । 

विज्ञानवादी बौद्धों श्रोर दृष्टिसृष्टिवादी वेदान्तियों के समझ्ष योग दर्शन 
के आचार्यों ने जगत्‌ और जागतिक पदार्थों की वस्तुस्थिति जानने के लिए बडी 
ही सुन्दर युक्ति प्रस्तुत की है। व्यास के 'योगभाष्य/ में कहा गया है कि जब 
हमारे समक्ष कोई वस्तु उपस्थित होती हैं तो हम एक ही काल में उस वस्तु के 
सारे झगो को नही देख पाते । उदाहरण के लिए हम पहले घट का बाहरी और 
सब भीतरी तथा नीचे का भाग देखते है । इसके अतिरिक्त यदि चित्त और श्रन्य 
जागतिक पदार्थो को श्रलग-प्रलग॒ न माना जायगा तो घटज्ञान से पटज्ञान का हो 
जाना भी संभव होगा । 

इसलिए लोक-व्यवहार को दृष्टि से भी यह सिद्ध होता हैं कि घटज्ञान 
श्र पटज्ञान की भाँति ही चित्त और जगत्‌ भिन्न-भिन्न है। इसी प्रकार मन से 
वाह्य पदार्थों की सृष्टि नही हुई है, बल्कि बाह्य जगत्‌ और उसके घट-पटादि 
थदार्थो का भ्रपना स्वतत्र भ्रस्तित्व है । 
पफित्त श्रौर ग्रात्मा 

बौद्धों के मतानुसार चित्त या बुद्धि ही सत्तावान्‌ है। उसी की प्रेरणा से 
जगत्‌ का सारा कार्य-व्यापार संचालित होता हैं। उसके अतिरिक्त श्रात्मा नामक 
वस्तु का कोई ग्रस्तित्व है ही नहीं । योग दर्शन में, बोद्धों के उक्त मत के विरुद्ध, 
चित्त से झात्मा को भिन्न माना गया है ओर यह स्थिर किया गया हैं कि केवल 
चित्त (बुद्धि) से ही कार्य नहों चल सकता है। चित्त की वृत्तियों का भोकता एवं 
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ज्ञाता पुरुष (प्रात्मा) हैं, क्योकि बह अपरिणामी है भौर इसलिए चित्त 
के परिणामों का साक्षी तथा विभु भी है (सदा ज्ञाताइचित्तवत्तयस्तत्पभोः 
पुरुषस्थापरिणशामित्वात) | इस मन्तव्य से यह स्पष्ट हो जाता है कि चित्त 
(बुद्धि) में परिणाम (परिवर्तन) होते है, श्रात्मा में नहीं। चित्त ज्ञेय है, 
श्रात्मा ज्ञाता । चित्त, पभ्रात्मा के ग्रधीन हैं, श्रात्मा उसका श्रधिष्ठाता या स्वामी 
है । 

क्योकि चित्त परिणामी पदार्थ है। ग्रत वह जड भ्रौर भ्रनित्य है। जड़ 
क्रौर अनित्य होने से वह स्वभावत ज्ञेय है, और इसीलिर उसको स्वभावतः 
ज्ञाता शआ्रात्मा की भ्रावश्यकता होती है | चित्त मे जब भी जो परिरशाम होते है 
उनको श्रात्मा जानता रहता हैं । 

किन्तु बौद्ध दार्शनिक चित्त को परिग्गामी स्वीकार करते हुए भी यह नहीं 
मानते कि उसके परिणामों का साक्षी श्रात्म हैं। उनका कथन है कि जड़ 
होते हुए भी चित्त स्वप्रकाश हो सकता है। जैसे जड श्रग्नि घटादि दूसरे पदार्थों 
को भी प्रकाशित करती है श्रौर स्वयं को भी। किन्तु श्ाचार्य पतंजलि के 
मतानुसार घटादि पदार्थों की भाँति चित्त भी पर-प्रकाश्य हैं। वह दृश्य है। 
श्रग्नि जो जड हैं, दूसरे घटादि पदार्थों को तथा स्वयं को प्रकाशित करती हुई 
भी यह नहीं जानती है कि वह प्रकाश कर रही है। इसलिए प्रकाशक अग्नि में 
ज्ञान न होने के कारण उसको भी द्रष्टा (आत्मा) का आवश्यकता होती 
हैँ । 

झत. आत्मा की चित्त से पृथक एवं परमोचक्च सत्ता हैं। आत्मा, चित्त 
(बुद्धि) का प्रधिष्ठाता या स्वामी है । 

इस प्रकार जित्त श्रोर जगत्‌ तथा चित्त और प्रात्मा की सत्ता एवं 
वास्तविकता को जानने के बाद ही मोक्ष का स्वरूप जाना जा सकता हैं । 

जितने भी दर्शन-मम्प्रदाय है उन सब का एक ही अ्रन्तिम ध्येय हैं दुख 
और बन्धन से छुटकारा पाना । इसी बात को सहपि गौतम ने कहा है 'तद॒त्यन्त 
विमोक्षोध्पवर्ग. भ्र्थात्‌ द ख की स्वंधा निवृत्ति ही मोक्ष (अपवर्ग) है। न्याय 
दर्शन का यह “अपवर्ग' शब्द बडा ही प्रभावोत्पादक एवं युक्तियों के द्वारा 
परीक्षित है । वेदान्त मे मोक्ष की परिभाषा करते हुए दु ख को प्रात्यन्तिक निवृत्ति 
को तो स्वीकार किया गया हैं, किन्तु वहाँ परमानन्द की प्राप्ति को मोक्ष कहा गया 
है । वेदान्तियों की इस परिभाषा के विपक्ष में नैयायिकों का कथन है कि 
दु'खनिवृत्ति तो यत्नसाध्य (पुरुपार्थमाष्य) है, किन्तु श्रानन्द प्राप्ति नहीं। 
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वह तो भ्रात्मा को स्वतः प्राप्त हो जाता है। उसके लिए प्रलग से चेष्टा करने 
की आवश्यकता नहीं होती है । 

बौद्धों के प्रनुसार "िर्वाण ही भोक्ष है। वहाँ “निर्वाण” को दु'खनिवत्ति 
का पर्याय नहीं माना गया हैं, बल्कि उसका श्राशय है बुक जाना'। बुर 
जाना भ्रर्थात्‌ श्न्य हो. जाना । शन्यवादी बौद्धों का यही निर्वाण, मोक्ष हैं 
परिणामवादी जेनो का श्रात्मा, शरीर-परिणाम का होता है । 

योग दर्शन के वरिष्ठ श्राचायं पतंजलि का मोकज्ष--विषयक्र सिद्धान्त कुछ भिन्‍न 
है। पतंजलि ने मोक्ष! के लिए केवल्य' शब्द का प्रयोग किया है। कैवल्य 
अर्थात्‌ केवल उसी का होना। अश्रर्थात भ्रात्मा श्रपने-आप मे श्रवस्थित हो, 
किसी के साथ उसका कोई सम्बन्ध न हो । इसो लिए 'कंवल्य! शब्द न तो 'मोह्षाँ 
शब्द की अ्रविकल भझ्ननुकृति है और न “प्रपवर्ग” शब्द की ही । 

पतजलि ने शात्मा-सम्बन्धी शब्रनेक दर्शनों की उक्त मान्यताओो का खर्डन 
करके यह सिद्ध किया हैं कि आत्मा परिणामशुन्य तथा सचेतन हैं। उन्होंने लिखा 
है पुरुष को भोग तथा श्रपवर्ग प्राप्त करने के बाद मन भ्ौर बुद्धि का जो अपने 
कारण में लीन हो जाना है, श्रर्थात्‌ चेतनशक्ति (ग्रात्मा) का ग्रपने प्रकृत स्वरूप 
में भ्रवस्थित हो जाना है, वही मोक्ष है! (पुरुषार्थ शून्याना गुरानां प्रतिप्रसवः 
कंवल्यं स्वरूपप्रतिष्ठा वा चितिशक्तिरिति) । 

योग के अनुसार गुरों में कार्य-कारणा-भाव उत्पन्न होकर कार्यक्षमता भरा 
जाती है। ये गुरा जब प्रपवर्ग प्राप्त कराने में प्रवत्त होते है तब अपने- 
अपने कार्यों में लौन हो जाते हैं। व्युत्थान-निरोध संस्कारों का मन में, मन का 
अस्मिता में, अस्मिता का बृद्धि मे और बद्धि का झव्यक्त प्रकृति मे लोन हो जाने 
की सिद्धि को ही कैवल्य” कहा गया हैं। तदनन्तर सम्पूर्ण योग समाप्त हो 
जाते है और मनः, बुद्धि, चित्त, श्रहेंकार का कोई सम्बन्ध नहीं रहता। भ्रात्मा 
में इनका सम्बन्ध बने रहना ही तो बन्धन' है और इनका सम्बन्ध विच्छेद हो 
जाना ही 'कंवल्य हैं । 

महधि पतजलि के 'कंवल्य” में परमानन्दप्राप्ति श्रौर ब्रह्मसाज्षात्कार श्रादि 
प्रन्य दर्शन-मान्यताश्रो पर कोई विचार नहीं किया गया है । पतंजलि ने बिना 
किसी करण या करण की क्रिया के, आत्मा के स्वरूप की स्थिति को “बैवल्या 
कहा हैं । इस प्रकार के कैवल्य में दुखात्यल्तिकनिवृत्ति और परमानन्दग्राप्ति का 
स्वतः भ्रन्तर्भाव हो जाता है। इसलिए कंव॒ल्य मे केवल चेतनारूप स्थिति होती 
है । पतंजलि का यह कैवल्य जड भाव नही है, बल्कि प्रकाशरूप है । जैसे दीपक 
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'अपने श्राप को तथा अपने प्रास-पास के घटादि पदार्थों को भो प्रकाशित करता 
है वैसे ही कंवल्य की स्थिति है । 
योग दर्शन के भ्रनुमार यही मोक्ष का स्वरूप है। 


ईइवर 


सभी दर्शनों की भाँति योग दर्शन में भी अपने ढंग से ईश्वर के स्वरूप को 
मिद्ध किया गया हे । 'योग' की परिभाषा में बताया गया है कि जिस अवस्था 
में परमेश्वर को सत्ता, चैतन्य भ्रौर आनन्द, ये तीनो स्वत. ही हमारी वाणी, 
हमारे भाव तथा कर्मो के हारा प्रकट हो जायें, भ्र्थात्‌ परफऐेश्वर की इच्छा पूरी 
करने के प्रतिरिक्त हमारे जीवन का दूसरा लक्ष्य ही न $ ८ जाय, जीव और 
परमेश्वर की उसी सान्निष्य अवस्था का नाम योग है। इस परिभाषा के 
प्रनुसार योग दर्शन में ईश्वर का महत्त्वपूर्ण स्थान ज्ञात होता है । 

किन्तु इस दृष्टि से यदि हम पतंजलि के “योगसूत्र' के उस प्रसंग को देखते 
हैं, जहाँ ईश्वर का प्रतिपादन किया गया है, तो हमे ज्ञात होता है कि वहाँ ईश्वर 
का, सैद्धान्तिक दष्ट की भ्रपेक्षा व्यावहारिक दृष्टि से मूल्य आँका गया हैं। किन्‍्नु 
यह दृष्टव्य हैँ कि 'ब्यासभाष्य' और उत्तरवर्ती आचायों ने अपने ईश्वर सम्बन्धी 
सिद्धान्त की पुष्टि के लिए नयी युक्तियाँ भी दो है । 
ईश्बर का स्वरूप 


पतंजलि के 'योगसूत्र' (समाधिपाद २३) में कहा गया हैं कि ईश्वरप्रशिघान 
से ही समाधि श्रासन्न (सिद्ध) होती है। प्रस्िघान भर्थात्‌ भक्तिविशेष । 
हृदय में परमेश्वर का अनुभव करके अपना सब कुछ उसी पर निछावर करने 
के लिए तैयार रहना ही भक्ति हैं । इस भव्निविशेष (प्रणिधान) के द्वारा ईश्वर 
को प्राप्त किया जा सकता हैं । ईश्वर का लक्षण देते हुए श्रगले सूत्र मे कहा पया 
है . 'क्लेशकरमंविपाकाशयरपराम्ष्ट: पुरुषविशेष ईइवर: श्र्थात्‌ क्लेश, कर्म, 
विपाक और आशय से रहित पुरुषविशेष हो ईश्वर है। श्रविद्यादि ही क्लेश है, 
'पाप-पुराय ही कर्म हैं, कर्मों का फल ही विपाक हैं और उस फल (विपाक) से 
पैदा हुई वासनायें ही भ्राशय हैं। इन सबसे जो अपरामृष्ट (श्रप्रभावित) है उसी 
को योग से ईश्वर कहा गया है। ईश्वर प्रनादि, मुक्त भौर ऐश्वर्यशाली है । 
ईश्वर के ऐश्वर्य के समान दूसरा ऐश्वर्य है ही नहीं । 

ईश्वर में सर्वज्ञबीज निरतिशयता है; श्र्थात्‌ उससे भ्रधिक गुणसम्पन्न कोई 
नही है । जो निर्माए को इच्छा लिए ज्ञान-संपन्ञ होकर प्राणियों पर भनुग्रह करता 
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है वही ईश्वर है। उसका वाचक प्रणव (ओम) हैं। 'कठोपनिषद' में कहा गया 
हैं कि ओम! भ्रक्षर है, श्र्थात्‌ कभी न नाश होने वाला ब्रह्म है, वही परब्रह्म 
है । उसके ज्ञान से उपासक जिस पदार्थ की इच्छा करता हैं उसको वह प्राप्त हो 
जाता हैं। इस प्रकार योग का ईश्वर एक शब्दमयी भावना हैं। उस भावना का 
स्मरण किये बिना ईश्वर का बोध नहीं हो सकता है। ईश्वर के सम्बन्ध में जो 
समस्त शब्दमय चिन्तन है उसी को 'ओम्‌” शब्द के द्वारा कहा गया हैं। इस शब्द 
का यथार्थ संकेत याद श्राने से ईश्वर-विधयक भाव मन में प्रकाशित होते हैं । जब 
भ्रोम्‌' शब्द के उच्चारण से मन में “ईश्वर शब्द का झभ्र्थ भली-भाँति प्रकाशित 
हो जाय तब प्रस्पिधान की सफलता समभनी चाहिए । 

निविचार एवं निवितर्क अर्थात्‌ शब्दशुन्य भाव से भी ईश्वर का स्मरण किया 
जा सकता है, किन्तु व्यापक-ब्रह्म की भावना शब्दों के बिना संभव नहीं हैं। 
वाह्याभाव से ईश्वर का चिन्तन करने के लिए ईश्वर को सगुग्य तथा साकार 
मानना आवश्यक हैं । 
ईदइ्ववर प्ररिधान 

ईश्वरप्रणिधान को समाधि का सर्वोच्च साधन माना गया है, क्योकि ईश्वर 
केवल ध्यान मात्र का विषय नही, वरन्‌ वह महा प्रभु है, जिसको कृपा से उपासक 
के सब पाप दूर हो उसका मार्ग सुगम भी हो जाता है। ईश्वरप्रणिधान, श्रर्थात्‌ 
भक्तिविशेष द्वारा ईश्वर की परम क्ृपाओं को प्राप्त किया जा सकता है। प्रिय 
जन के स्मरण करने से जिस प्रकार हृदय को सुख होता है और हृदय में उसको 
बार-बार स्मरण करने की इच्छा होती है, उसी प्रकार ईश्वर के स्मरण से 
भी जब हृदय को सुख शोर उस सुख को चिरस्थायों बनाये रखने के लिए ईश्वर 
का बार बार चिन्तन करने को उत्सुकता होती हैँ तभी ईश्वरप्रणिधान (भक्ति) 
की सफलता हैं। प्रियजन के स्थान पर ईश्वर को रखकर उसका चिन्तन करने 
से भी भक्तिभावना को उत्तरोत्तर बढ़ाया जा सकता हैं । ऐसे भक्त को परमपिता 
परमेश्वर की सर्वोच्च विभूति हृदय की शुद्धता और बुद्धि का प्रकाश मिलता 
है । 

भक्तिभाव से उस प्रत्यक (चेतन) का साक्षात्कार होता हैं श्रोर व्याधि, 
प्रमाद, झकर्मरयता, संताप, आलस्य, तृष्णा और विपयंय ज्ञान भ्रादि जितने भ्रन्तराय 
है वे सब नष्ट हो जाते है । प्रत्यक कहते हैँ पुरुष या चेतन को । केवल पुरुष 
कहने से बद्ध, मुक्त पुरुष का बोध होता है । प्रत्यक्‌ चेतन से विशिष्ट पुरुष का 
बोध होता है । भात्मा को प्रत्यक्‌ चेतन कहते है । दृष्टि को प्रन्तर्मुखी करके. 
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आत्मा में ही ईश्वर को प्राप्त किया जा सकता है। इसको 'स्वरूपाधिगम' कहते 
हैं, भ्र्थात अपने हो खूप में ईश्वर को पा लेना । 
ईश्वर के श्रस्तित्व के प्रमारत 

ईश्वर के भ्रस्तित्व को सिद्ध करने के लिए योग दर्शन के आचारयों ने जो 
युक्तियाँ प्रस्तुत की हैं उनका निष्कर्ष इस प्रकार है : १--बेद और उपनिषदो 
में ईश्वर की अनादि सत्ता को स्वीकार किया गया हैं और उसको प्राप्त करना 
जीवन का श्रन्तिम लक्ष्य माना गया है। इसलिए श्रुतिसंमत होने से ईश्वर 
का श्रस्तित्व प्रमारिततत होता है। २--जिस वस्तु का परिमाण मात्रा के द्वारा 
जाना जाता है उसकी प्नल्पतम और श्रधिकतम, दो सीमायें होती है । संसार में जो 
अल्पतम परिमाण देखने मे आते है उन्हें 'प्रण' और जो भ्रधिकतम परिमाण देखने 
में आ्राते है उन्हें 'आ्राकाश' कहते है । इसी प्रकार ज्ञान श्रौर शक्ति की भी सीमायें 
होती हैं। सर्वाधिक ज्ञान और सर्वाधिक शक्ति जिस पुरुष में हो वही परम पुरुष 
ईश्वर है । इस दृष्टि से भी ईश्वर का श्रस्तित्व प्रमारित होता है । 
३--प्रकृति श्रौर पुरुष के सयोग से सृष्टि हीती हैं और उनके विच्छेद से 
प्रलय । प्रकृति-पुरुष, दोनों अश्रलग-अलग तत्त्व हैं। इसलिए बिना किसी मध्यस्थ 
के मन तो दोनो का मिलन सभव हैं न विछोह ही । यह मध्यस्थ ही प्रकृति-पुरुष 
के संगोग-वियोग का निमित्तकारण हैँ श्रोर क्योकि वह जोवो के भ्रदृष्ट के अनुसार 
ही संसार की रचना तथा सहार करता हैं श्रत वह सवज्ञ होना चाहिए। 
ऐसा सर्वज्ञ, ईश्वर ही हो सकता है । अ्त' ईश्वर की सत्ता प्रमाणित है । 

इस तरह से योग दर्शन में ईश्वर के अस्तित्व को प्रमाणित किया गया है । 
किन्तु उसको जिन प्रमाणों से समथित किया गया है उन से योग दर्शन का ईश्वर 
हमे किसी महत्वपूर्ण पद का अधिष्ठाता नही दिखायी देता । साख्य में जो स्थान 
विवेक को दिया गया हैं वही स्थान योग में ईश्वर को दिया गया है । 


मीमांसा दशन 
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फेक औ फ 


सामकर रप 


महर्षि जैमिनि ने विधिरूप अ्र्थ को धर्म कहा है 'चोदनालक्षरपोईषर्थों धर्म: । 
जब तक धर्म का ज्ञान नही होता तब तक विधि को ठोक-ठीक नही पहचाना जा 
सकता है । धर्म के समुचित ज्ञान के लिए ही जैमिनि ने श्रपने दर्शन में विधि की 
मोमासा को हैं। इसीलिए जैमिनि के दर्शन का नाम 'मीमासा दर्शन! पडा । 
मीमासा का विषय 

मीमासा दर्शन का विषय है वैदिक विधि-निषेधो का श्राशय समभाना, 
उनकी पारस्परिक संगति बैठाना और युक्तियो के द्वारा कमंकाणड के मूल सिद्धातों 
का प्रतिपादन करना । 

श्रुति, स्मृति, पुराण आदि अनेक विषयो के धर्म-ग्रंथो से विदित है कि 
धर्माचरण से ही इच्छित फल की प्राप्ति होती है । यह इच्छित फल लीकिक भी 
हो सकता है और पारलौकिक भी । इस इच्छित फल की उपलब्धि तभी संभव 
हैं, जब हम धर्म का वास्तविक स्वरूप जान लें। 

जैमिनि के मीमासा दर्शन का पहला सूत्र है 'भ्रथातों धर्म जिशासा' | श्र्थात्‌ 
जन्म-जन्मान्तर के इच्छित कार्यो की उपलब्धि और नानाविध दुःखों की 
आ्रात्यन्तिक निवृत्ति के अन्तर परमानन्द की प्राप्ति जिस धर्म के द्वारा सुलभ 
होतो है ऐसे धर्म को जानने की झभिलाषा का होना स्वाभाविक ही है । 
विधि-विधान-पूर्वक जिस कर्म को करने से जन्मान्तर में परमानन्द की प्राप्ति 
हो उस बेद प्रतिपाद्य विधिवत्‌ कर्म का झनुष्ठान ही धर्म है । संक्षेप मे 
मीमांसा दर्शन का विषय यही हैं । 


भारतोय दर्शान शे४डड 
मीमांसा दर्शन के आचायय और उनकी कृतियां 


महूँष ज॑मिनि 

मीमासा दर्शन के श्रादि आचाय॑ महषि जैमिनि हुए। उनके ग्रन्थ का नाम 
मोमासासूत्र है। इस सूत्रग्रंथ का निर्माण विक्रम के लगभग ५०० वर्ष पहले 
हो चुका धा। 

महर्षि जैमिनि ने अ्रपने 'मोमासासूत्र' में भगवान्‌ बादरायण व्यास का अनेक 
बार उल्लेख किया है। ऐसे स्थलो को व्याख्या करते हुए शबर स्वामी ने लिखा है 
कि मह॒पि जैमिनि ने भगवान्‌ बादरायरा को प्रामाणिक श्राचार्य के रूप में पूजाभाव 
से स्मरण किया हें। उधर बादरायण व्यास के न्रहमसूत्र' मे लगभग तीन 
बार जै॑मिनि का उल्लेख किया गया हैं श्रौर एक स्थल पर तो बादरायण ने ज॑मिनि 
के मत को प्रमाण रूप मे भी उद्धृत किया हैं। इस पारस्परिक समान श्ौर सदभाव 
के होते हुए भी इन दोनो मह्ियों ने भ्रनेक स्थलों पर एक-दूसरे के मतो की 
श्रालोचना भी की है । 

ऐसी स्थिति में यह निश्चित करना कठिन हो जाता हैँ कि इस दोनों मे कौन 
पहले हुआ भर इन दोनो का आपसी सबंध क्‍या था ? 

इस प्रश्न को लेकर आधुनिक विद्वानों में बडा मत-भेद रहा हैँ । विद्वानों का. 
बहुमत है कि व्यास द्वारा उद्धत जैमिनि, वस्तुत. पूर्व-मीमासा के कर्ता जैमिनि से 
भिन्न था । वह व्यास का शिष्य और ब्रह्मविद्या का ज्ञाता था। इसी प्रकार जैमिनि 
ने जिस बादरायणा को उद्धृत किया है वह उत्तर मीमासाकार से भिन्न, पूर्व 
मीमासा का ही कोई शआ्राचार्य था। 

इसलिए , सामवेद का प्रवर्तक, मीमासा गुह्मसूत्रों का रचयिता, योगाचार्य 
और ज्योतिषी श्रादि ग्रनेक रूपो मे जब हम जेमिनि का नामोल्लेख हुआ पाते 
है तो निश्चित ही इस नाम के एक हो व्यक्ति होने के विषय में सशय होता है + 


मीमासाकार जैसिनि के संबंध में भ्रधिकतर इतिहासकारों की यही राय 
हैं कि वे ४०० ई० पूर्व के लगभग पाणिनि के समकालीन थे । “पच्तंत्र' के एक. 
श्लोक से वैयाकरण पाणिनि और मीमासाकार जैमिनि का साथ-साथ उल्लेख: 
हुआ है | वहाँ लिखा है कि महर्षि जैमिति को हाथी ने कुचल डाला था । 

उन्होने 'मोमासासूत्र मे लिखा है कि मीमासा दर्शन की परम्परा उन्हें. 
बादरायण, बादरि, ऐतिशायन, काष्णजिनि, लघुकायन, कामुकायन, आत्रेय श्र 
भालेखन प्रभूति श्ाचार्यों से प्राप्त हुई थी। ये सभी व्यक्ति इतिहासमान्य हैं, 
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जिनकी चर्चाय वेदो से लेकर पुराणों तक बिखरी हुई मिलती है । उनके नाम से 
विभिन्न विषयों पर भ्नेक ग्रंथ मिलते है । 

इसलिए ज्ञात होता है कि मोमासा दर्शन की परम्परा जमिनि से भी पहले 
की है, किन्तु उसके बिखरे हुए सिद्धान्तों को वैज्ञानिक ढंग से सग्रथित करने एवं 
रचने का श्रेय जैमिनि को ही है । 
शबर रवामी 

यद्यपि पतंजलि ( २०० ई० पूर्व ) के महाभाष्य' में आचार्य काशकृत्स्न 
के मीमासाग्रंथ का उल्लेख मिलता है श्लौर इसी प्रकार दूसरी शताब्दी ईसवी 
में वर्तमान आचाय॑ उपवर्ष और भावदास के मीमासा-विषयक वृत्तिग्रथो का भी 
उल्लेखमात्र मिलता है, किन्तु महर्षि जैमिनि के बाद मीमासा दर्शन के क्षेत्र में 
श्राचार्य शबर ही ऐसे मोमासक हुए, जिनके भाष्यग्रंथ के द्वारा मीमासा दर्शन 
की छ्षीण परम्परा पुनरुज्जीवित हुई । 

शबर स्वामी से पूर्व यद्यपि मीमासा दर्शन का सैद्धान्तिक एवं ऐतिहासिक 
महत्त्व प्रतिष्ठित हो चुका था, फिर भी भ्रन्य दर्शनों की श्रोर से मीमासा पर जो 
झारोप एव श्रा्षेप लगाये गये थे उनका निराकरण पहले-पहल 'शाबरभाष्य' में 
ही किया गया | 

जहाँ तक शबर स्वामी की ऐतिहासिक जानकारी का सबध है, कहा जाता 
हैं कि उनका वास्तविक नाम आदित्यदेव था, किन्तु जनो झौर बौद्धों के निरन्तर 
आ्राक्रमणों के कारण उन्होने अपनी जीवनचर्या मे आमूल परिवर्तन कर दिया था । 
वे ज्ञान को खोज में भील का रूप धारण कर जंगल में चले गये और वही उन्होने 
आत्म-साज्षात्कार किया । तभी से उन्हें शबर कहा गया। 

जनश्रुति है कि शबर स्वामी पहले राजा थे और उन्होंने चारो बर्णो की 
स्त्रियों से विवाह किया था। उनमे क्षत्रिय पत्नी से सम्नाट्‌ विक्रमादित्य पैदा हुए 
थे। किन्तु इतिहास की दृष्टि से ये बाते कल्पित जान पड़ती हूँ । 

शबर स्वामी के स्थितिकाल के संबंध में विद्वान एकमत नही है । विद्वानों का 
एक मत उनके स्थितिकाल की प्रामारिषकता में 'शाबरभाष्य” का (१०।८।४) यह 
सूत्र उद्धृत करता है: 

“इति भगवान्‌ कात्यायनो मस्यते स्स, नेति भगवान्‌ पाशिनि: 

इस सूत्र में उन्होंने पारिपनि और कात्यायन, इन दो शब्दशास्त्रियो को 
उद्धृत किया है, तीसरे भ्राचार्य पतंजलि ( महाभाष्यकार ) को उन्होनें छोड़ दिया 
है । झतः शबर स्वामी का समय कात्यायन (४०० ई० पूर्व ) के बाद भौर 
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पतंजलि (२०० ई० पूर्व०) के पहले (३०० ई० पूर्व) के लगभग होना चाहिए। 

इसके विपरीत विद्वानों के एक वर्ग का कहना हैं कि 'शाबरभाष्य' के कुछ 
आंतरिक प्रमाणो से विदित है कि उसकी रचना गुप्तकाल में हुई । उसमे शून्यवाद, 
विज्ञानवाद जैसे परवर्ती बोद्ध सिद्धान्तो के श्रतिरिक्‍त महायान संप्रदाय का भी 
उल्लेख हुप्ला है। महायान संप्रदाय की प्रामाणिक जन्मतिथि कनिष्क की चौथी 
“बौद्ध संगीति' है । अतः उसका स्थितिकाल ईसवो की पहलो शताब्दी के बाद 
होना चाहिए । 

उनकी जन्मभूमि के सबंध में भी पर्याप्ठ विवाद हैं। किन्तु उनके भाष्यग्रंथ 
से जो श्रान्तरिक निष्कर्ष निकलते हैं उनसे ज्ञात होता है कि वे दाक्षिखात्य थे | 
उन्होने काश्मीर, पंजाब, उत्तर भारत, बिहार झ्रादि भारत के विभिन्न श्रचलो का 
अमणा किया था, जिसका संकेत उनके भाष्य में देखने को मिलता है। उनके 
भाष्यग्रंथ का यदि भाषा विज्ञान की दृष्टि से अध्ययन किया जाय तो तत्कालीस 
भारत को झ्ाचलिक संस्कृतियों पर नया प्रकाश पडता है । 
मीमांसा की तीन शाखायें 

जैमिनि के सूत्रों के बाद 'शाबरभाष्य' का ही दूसरा स्थान है । उसी के 
द्वारा मीमासा दर्शन को स्वृतत्र दर्शन का स्थान प्राप्त हुआ और बाद में जितनी 
भी कृतियाँ मीमासा पर लिखी गयी उन सबका आधार वही ग्रथ रहा है । जैसिनि 
के द्वादशलक्षणी 'मीमासासूत्र' को अपेक्षा शाबरभाष्य” की श्रधिक लोकप्रियता 
एवं प्रसिद्धि रही हैं । 

'शाबरभाष्य' के तीन प्रर्यात टीकाकारो ने तोन नवीन संप्रदायों की प्रतिष्ठा 
की, जिनके नाम है : भाट्टमत, गुरुमत झोर मुरारिमत । भाट्टमत के प्रवर्तक 
कुमारिल स्वामी हुए। कुमारिल जैसे प्रखरबुद्धि ताकिक का ही कार्य था कि उसने 
बौद्ध-न्याय से मीमासा «की रक्षा कर दार्शनिक सिद्धान्तो की युक्तियों एवं प्रभाणों 
से धर्म का प्रतिपादन किया । दूसरे गुरुमत संप्रदाय के श्रधिष्ठाता श्राचार्य प्रभाकर 
हुए । नयो मान्यताश्रों ने इस पुराने सिद्धान्त को श्रस्वीकार कर दिया है कि 
प्रभाकर, कुमारिल के शिष्य थे और गुरु की उपाधि भी उन्हें कुमारिल से ही 
मिली थी। तीसरे मुरारिमत संप्रदाय के प्रवर्तक मुरारि मिश्र थे, जिसके मत को 
गंगेश उपाध्याय जैसे प्रखर एवं प्रसिद्ध विचारक ने अ्रपनी तत्त्व-चिन्तामणि' में 
प्रामाखिकता से उद्धृत किया है। 
भाट्ूमत और गरुमत की विभिन्नता के भ्राधार 

यद्यपि कुमारिल और प्रभाकर, दोनों को ख्याति का मूल झाधार एक हो 
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ग्रंथ, 'शाबरभाष्य' रहा है, तथापि अपनो-अपनी व्याख्याओं द्वारा दोनों ने श्रपने- 
झपने विचारों का दो विभिन्न दिशाओं मे विकास किया। प्रभाकर ने बुहतो' नाम 
से 'शाबरभाष्य' की जो व्याख्या लिखी है। उसमे सर्वत्र हो भाष्यकार के मत 
तथा सिद्धान्त का मंग़ड़न किया गया है, किन्तु कुमारिल ने अनेक स्थानों पर 
भाष्यकार के मत को अबहेलना एवं आलोचना भो की है । यहाँ तक कि कुछ 
स्थल ऐसे भो हैं, जिनकों प्िद्धि में प्रभाकार, भाष्यकार का समर्थन करते हुए 
अपनी स््रोकृति दे चुके है, कुमारिल ने उनका भो खश्डन कर रिया हूँ। कुमारिल 
की व्याख्या में प्रभाकर के मत का भी खणशडन किया गया है । 
कुमारिल की व्याख्या का आधार, भाष्य के अतिरिक्त मूल सूत्रग्रंथ भी 
रहा है। कुपारिल के तत्रबरातिक' से ज्ञात होता है कि उसको कुछ ऐसे नये सूत्रों 
का भी पता था, जो न तो 'शाबरभाष्य' में हैं और न प्रभाकर की व्याख्या में 
ही । संख्या ! से १६ तक के सूत्रो के संबंध में कुमारिल ने कहा है कि या तो 
भाष्यकार उनकी व्याख्या करना भूल गया था, या वह भाष्य-अंश ही नष्ट हो 
गया, श्रथवा भाष्यकार ने श्रनावश्यक या श्रप्राभाणिक जानकर उनको छोड दिया । 
इसके विपरीत प्रभाकर ने भ्रपने किसी भी भ्रथ में ऐसा कोई भी संकेत नहीं किया 
हैँ । 
इस दृष्टि से दोनो व्याख्याकारो के मन्तव्य का यह निष्कर्ष निकलता हैँ कि 
प्रभाकर मे जहाँ भाष्यकार का अविकल भ्रनुकरण किया हैं, वहाँ कुमारिल ने 
आवश्यकवानुसार भाष्यकार और प्रभाकर के सिद्धान्तों की श्रवहेलना करके 
अपने स्वतंत्र मत की पुष्टि की है। 
कुमारिल भट्ट 
कुमारिल भट्ट मीमासा दर्शन के वरिष्ठ आचार्य हुए | शबर स्वामी ने भ्रपने 
भाष्य के द्वारा मीमासा की जिस परम्परा का श्रीगणेश किया उसको वैज्ञानिक 
ढयग से आ्रागे बढाने का कार्य किया कुमारिल ने । उनका श्रादर्श यद्यपि शाबरभाष्य' 
ही रहा है, तथापि उनकी व्याख्या में ऐसे नये दृष्टिकोश भो देखने को 
मिलते है, जो 'शाबरभाष्य' मे नहीं है। वैदिक मत के विरोध में और विशेष 
रूप से मीमांसा दर्शन के खश्डन में बोौद्धों ने जिन नये तर्कों को प्रस्तुत किया 
था उनका पांडित्यपूर्ण ढंग से निरसन किया कुमारिल ने । 
उनके देश-काल के संबंध में विद्वान एकमत नही है । कोई उन्हें, 'शंकर- 
दिग्विजय' के उल्लेखानुसार, मिथिला का बताते हैं तो कोई दक्षिण या उत्तर 
भारत का । उनके संबंध में श्राज का सामान्य मत यह है कि वे दक्षिण के निवासी 
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थे । कहा जाता है कि अपने गुरु को शास्त्र में पराजित करने के प्रायश्चित्त में 
कुमारिल ने प्रयाग आकर सगम पर भ्रग्निकुरड में शरोरान्त किया था| वे जिस 
समय भ्रग्नि में समाधिस्थ होकर जल हो रहे थे कि शकाराचार्य ने वहाँ झाकर 
उन्तके जीवित रहने के लिए बडा झाग्रह किया । किन्तु कुमारिल ने जीवित रहना 
स्थीकार नही किया । 

इस दृष्टि से इतिहासकारों ने उनका स्थितिकाल शकराचार्य के समय सातवी 
शताब्दी ( ६००-६६० ई०) में निर्धारित किया है । 

'शाबरभाष्य” पर उन्होंने तीन व्याख्यान ग्रंथ लिखे, जिनके नाम है 
श्लोकवारतिक' ( प्रथम श्रध्याय के प्रथम तर्कंपाद पर ), तत्रवातिक' ( प्रथम 
भ्रध्याय के दूसरे तथा तीसरे पाद पर ) श्रौर टुप्टीका' ( चतुर्थ श्रष्याय से भ्रन्त 
तक ) इसके ग्रतिरिक्त उन्हें 'बहट्टीका' 'तथा मध्यम टीका' का रचयिता भी 
माना जाता है। वे दार्शनिक होने के साथ-साथ एक सफल कवि भीथे 
“श्लोकवातिक' में उनको कवित्व दृष्टि का भो अच्छा परिचय मिलता है। 

उनके 'श्लोकवातिक' पर उम्बेक भट्ट ने तात्पर्य, पार्थतारथि मिश्र ने 
न्यायरत्नाकर श्रौर सुचरित मिशक्ष ने 'काशिका' नाम से टीकाये लिखी । उनसे 
पार्थसारथि मिश्र की टीका ही सपूर्स रूप में उपलब्ध हैं। उसी को विद्वत्ममाज 
में मान्यता प्राप्त है । कुमारिल अपने इस ग्रथ को पूरा करने से पहले ही दिवगत 
हो चुके थे। गागाभद्ठ ने, अपने श्राश्रयदाता वीर शिवाजी के श्राग्रह पर इस 
ग्रथ को पूरा किया था । 

उनके तत्रवातिक' पर सोमेश्बर की “यायसुधा , रामक्ृष्ण तथा कमलाकर 
भट्ट की 'भावाथंटीका', गोपाल भट्ट की 'मिताक्षरा, परितोप मिश्र की 'भ्रजिता', 
अन्नभट्ट की, 'सुबोधिती और गंगाधर मिश्र का 'न्‍्यायपारायण” का नाम 
उल्लेखनोय है। 

इसी प्रकार उनकी तीसरी कृति टुप्टोका' पर पार्थसारथि मिश्र का 
“तंत्रर॒त्न', वेकटेश का वातिकाभरण' और उत्तम श्लोकतीर्थ की लघु न्यायसुधा” 
नामक उपटीकाये लिखी गयी । 
कुसारिल और प्रभाकर 

मीमासा दर्शन के प्राण्सवंस्व इन दोनों आचार्यों के सबंध में उनके 
अनुयायियों एवं भ्रष्येताश्रों ने अनेक प्रकार की कहावतें गढी है । 

एक जनश्रुति ऐसो प्रचलित है कि प्रभाकर मिश्र, कुमारिल भट्ट के शिष्य 
थे । कहा जाता है कि एक बार मृत्यु-संबधी सस्कार को लेकर दोनो गुरु-शिष्यों 
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में मतभेद हो गया । प्रभाकर ने अपने गुरु कुमारिल के संमुख ऐसे तर्क उपस्थित 
किये, जिनका वे संतोषजनक उत्तर न दे सके । इसी बीच कुमारिल ने चारो 
झोर अपनी मृत्यु का समाचार फैला दिया । उनकी श्रन्त्येष्टि के लिए जब विचार 
किया गया तो प्रभाकर ने कुमारिल की संस्कार-बिधि को ही उचित एवं लोक- 
सम्मत बताया और अपने विचारों को विवादग्रस्त रूप में स्वीकार किया । 
प्रभाकर के मुख से ऐसा सुनते ही कुमारिल मृतशय्या से उठ खड़े हुए और उन्होंने 
प्रभाकर से अपने विचारों को स्व्रीकार करने के लिए कहा । इसके उत्तर मे 
प्रभाकर ने कहा आपके विचारों को मैने स्वीकार ग्रवश्य किया, कितु आपके 
जीवनकाल में नहीं ।* 

दूसरी अनुश्नुति इस प्रकार बत,यी जाती है कि किसी कारिका को पढाते 
समय कुमारिल उसको स्पथ्ट न कर सके थे। गुरु की इस समस्या को प्रभाकर ने 
तत्काल हल कर दिया । श्रपने कुशाग्रबुद्धि शिष्य की इस प्रतीणता को देखकर 
कुमारिल ने उनको “गुर की पदवी से सम्मानित किया । इसो लिए प्रभाकर की 
परम्परा को “गुरुमत' से कहा गया । 

यद्यपि कुमारिल और प्रभाकर का यह गुरु-शिष्य-संबध सर्वथा कल्पित 
है, फिर भो उनके परवर्ती कुछ ग्रंथकारों ने इन दोनो विद्वानों को इसी रूप में 
स्त्रोकार किया है। 

ऐतिहासिक दृष्टि से यदि दोनों विद्वानों की कृतियों और स्थितियों का 
अध्ययन किया जाय तो ज्ञात होता है कि दोनों चिद्रान समसामयिक थे। 
श्री कुप्पू स्वामी शास्त्री तथा डॉ गंग्रानाथ झा प्रभृति विद्वानों ने प्रभाकर का समय 
६१० से ६९० ई० तथा कुमारिल का समय ६०० से ६६० ई० के बीच 
मिर्धारित किया है । 

दोनो विद्वानों के भ्रनुयायियों भौर उनके द्वारा लिखें गये ग्रथों का तुलनात्मक 
श्रष्ययन करने पर ज्ञात होता है कि “गुरुमत' की श्रपेज्षा 'भाट्टमत' को अधिक 
अपनाया गया । उसका कारण यह था कि भाद्टमत की पदार्थ-विवेचन प्रणाली 
भ्रौढ भ्ौर वेज्ञानिक हैं । 
अण्डन सिश्र 

मण्डन मिश्र, कुमारिल को परम्परा में प्रख्यात विद्वान्‌ हुए। मीमांसा और 
वेदान्त, दोनो दर्शनो पर उनका समान अधिकार था । श्रपने युग के बे सर्वश्रेष्ठ 
मोमासक हुए और उसके बाद शंकराचार्य के प्रभाव से उन्होने वेदान्त को 
अपनाया । मोमासा के ज्षोत्र में उनके असाधारण पांडित्य को शंकराचार्य ने भी 
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स्वीकार किया है । उन्होने कुमारिल के सिद्धान्तों का समुचित प्रवर्तन किया । 

शंकराचार्य के साथ हुए मण्डन मिश्र के शास्त्रार्थ में उनकी विदृषी पत्नी 
भारती की मध्यस्थता का वृत्तान्त प्राय: प्रसिद्ध ही है। मरडन मिश्र ७वी शताब्दी 
के उत्तरार्श ( ६२०-७१० ई० ) मे, कुमारिल भट्ट और शंकराचार्य के समय 
हुए । डॉ० उमेश मिश्र ने उनको मिथिला के माहिष्मती ( भागलपुर ) का निवासी 
बताया है । 

शास्त्रार्थ के बाद मगडन मिश्र ने शंकराचार्य का शिष्यत्त्व स्वीकार कर 
लिया था । उसके बाद उन्होने सुरेश्वराचार्य के नाम से श्रद्वेत वेदान्त पर ग्रंथ 
लिखे,। पूर्व मीमासा श्रौर उत्तर मीमासा पर उनकी लिखी कृतियों के नाम 
है ' 'विधिविवेक', विश्रमविवेक', “भावनाविवेक', "'ीमासानुक्रमरिपिका , 
स्फोटसिद्धि,, “ब्रह्मसिद्धि', नैष्कम्यंसिद्धि,. वृहदारणएयक-भाष्य और 
तित्तिरीयोपनिषद-भाष्य' । 

इसके "अ्रतिरिबत अद्वैत वेदान्त के प्रसंग में भी मराडन मिश्र के संबंध में 
प्रकाश डाला गया है । 
उम्बेक 

भाटुमत के अ्रनुयायियों में उम्बेक का नाम उल्लेखनीय है । यद्यपि उन्होने 
कुमारिल के 'श्लोकवातिक' पर भी टीका लिखी, किन्नु उनकी ख्याति मराडन 
मिश्र के व्याख्याता के रूप में श्रधिक है । 

यद्यपि शकरदिग्विजथ' मे मराडन भिश्व और उम्बेक को एक हो व्यक्ति 
बताया गया है, तथापि उनके ग्रथों के श्रन्त साक्यों स और उनके श्रध्येताओ के 
मतानुसार सिद्ध होता हैं कि विख्यात नाटककार भवभूति या नीलकरशठ भद्ठ ही 
का अपर नाम उम्बेक था। वे ७वी श० ई० मे, कन्नौज के राजा प्रवन्तिवर्मा के 
समय हुए । 
पार्थंसारथि मिश्र 

भाट्ट-परम्परा के मीमासकों में परार्थथारथि मिश्र का नाम इसलिए विशेष 
रूप से उल्लेखनीय हैं कि उन्होने भ्रन्य विरोधी दर्शन मसंप्रदायों के सिद्धान्तों एवं 
प्राक्षेपो का सयक्तिक्यत निराकरण करके मीमासा में कुछ नये सिद्धान्तों की पहले- 
पहल स्थापना की । वे अ्रदुभुत ताकिक थे । 

उनके पिता का नाम भ्रज्ञात्मा था | पिता ही उनके ग़रु भी थे। संभवत: 
वे मिथिला के निवासी थे । उनका स्थितिकाल लगभग ११वीं शताब्दी के झआस- 
पास था। 


३५१ मीमांसा वर्हान 


मीमांसा पर उनकी लिखी हुई चार क्ृतियाँ उपलब्ध है, जिनके नाम 
है : न्यायरत्नमाला', तंत्ररत्न, शास्त्रदीपिका' और नयायरत्नाकर!। उनकी 
'शास्त्रदीपिका' भाट्ट मीमासा की प्रसिद्ध कृति हैं। उसकी भ्रसाधारण लोकप्रियता 
का पता उस पर लिखी गयो इन १४ टीकाओो से चलता है। ये सभी टीकाएँ 
उपलब्ध है । टीकाश्ों का विवरण इस प्रकार हैं : 


सोमनाथ मयूबमालिका वेद्यनाथ : प्रभा 

भ्रप्पय दीक्षित मयूवावली रामक्ृष्ण . सिद्धान्त चन्द्रिका 
राजचूडामरित '  कर्परवत्तिका शंकर भट्ट . प्रकाश 

दिनकर भट्ट व्याख्या कमलाकर भट्ट : भश्रालोक 
यज्ञनारायण प्रभामणडल नारायण भट्ट : व्याख्या 
श्रनुभवानंद यति : प्रभामगडल भीमाचार्य : व्याख्या 
चंपकनाथ प्रकाश सुदर्शनाचार्य '. प्रकाश 
माधवाचार्य 


पार्थसारथि मिश्र के बाद यद्यपि श्रनेक भाट्ट मीमासक प्रकाश मे श्राये, किन्तु, 
उनमें माधवाचार्य ही ऐसे विद्वान हुए, जो पाणिडत्य एवं रुयाति की दृष्टि से 
झ्रधिक लोकसंपूजित है । वे अनेक विषयों के अभ्रधिकारी विद्वान थे । 

उनकी माता का नाम श्रीमती और पिता का नाम मायणा था । सायण और 
भोगनाथ उनके दो अनुज हुए। वे महाराज बुकक (१३वीं श०) के कुलगुरु 
और मत्री थे । श्रत उनका समय १२वीं, १३वीं शताब्दी ई० में होना चाहिए । 

सायरग और माधव, इन दोनों भाइयो को वैदिक साहित्य के श्रनुसंधाता 
के रूप में विशेष ख्याति हैं। उन्होने अनेक विषयो पर ग्रंथ लिखे । उनके ग्रथो के 
नाम है 'पाराशर-स्मृति-व्याख्या', 'काल-निर्णय, “जैमिनीय न्यायमाला विस्तर*, 
थयजुर्वेदभाष्य', ऋग्वेदभाष्य', सामसंहिताभाष्य',  'पंचविशतिक्राह्मणभाष्य', 
'घडविशक्राद्याराभाष्य' और 'सर्वदर्शनसंग्रह' । 
भाट्ट परम्परा के भझ्न्य श्राचार्य 


भाटू-परम्परा के भ्रन्य श्राचार्य मे वाचस्पति मिश्र श्र श्रप्पय दीक्षित का 
नाम प्रमृुव है, जिनका परिचय यथास्थान भ्रन्यत्र दिया जा चुका हैं। इनके 
अतिरिक्त देवस्वामी (११वीं श०), सुचरित मिश्र (१२वी श०), सोमेश्वर 
भट्ट (१ २वी श०), वेदान्तदेशिक (१२वीं श०), रघुनाथ भट्टाचार्ण (१६वी श०), 
जयनारायण भट्ट (१७वीं श०), नोलकरणठ दीक्षित (१७वी श०), श्रनन्त भट्ट 
(१७वीं श०), गागा भट्ट (१७वी श०), खरडदेव (१७वी श०), राजचूडामणि 


भारतीय वर्बान बेशर 


दीक्षित (१७वी श०), भास्कर राग्र (१८वी श०), राधवानन्द सरस्वती 
(१८वी श०) और रामेश्वर (१६वीं श०) शआ्रादि श्रनेक विद्वानों ने सैकडों 
कृतियों की रचना कर भाट्ट-परम्परा को आगे बढाया । 

इस प्रकार ७वी शताब्दी ई० से लेकर १९वी श० और उसके बाद श्राज 
तक, अनेक विद्वानों ने इस क्षेत्र में प्रवेश किया श्रीर भ्रपती पाएणिडत्यपूर्ण क़ृतियो 
के द्वारा मीमासा दर्शन के अंग-उपागो का विस्तार से विवेचन किया 
प्रभाकर सिश्र 

कुमारिल भट्ट के प्रसग में प्रभाकर मिश्र के सम्बन्ध में बहुत कुछ कहा जा 
चुका है। मीमासा दर्शन में भाद्मत की भाँति गरुमत के ग्रधिष्ठाता होने के कारग 
प्रभाकर का नाम विशिष्ठ रूप से उल्लेखनीय है । 'शाबरभाष्य' पर कुमारिल को 
पाशिहत्यपूर्ण एवं विद्वत्सपूर्जित व्याख्या के रहते हुए भी प्रभाकर की व्याख्या को 
स्वतत्र एवं समानित स्थान प्राप्त हुझ्ला और उसके विचारों को व्यापक समर्थन भी 
मिला । यह तथ्य हो प्रमाणित करता है कि मौलिकता को दृष्टि से कुमारिल की 
अपेक्षा प्रभाकर के विचार किसी भी भांति हलके नहीं थे । 

पहले बताया जा चुका है कि प्रभाकर और कुमारिल, दोनों समकालीन थे । 
प्रभाकर का समय ६१०-६६० ई० के बीच निर्धारित है । 

प्रभाकर ने शावरभाष्य/ पर विवरण (या लघ्चो) और बुहती' या 
(निबन्धन) नाम से व्याख्यायें लिखी । माधव सरस्वती ने अपनी “गर्वदर्शनकौमुदी' 
में लिखा है कि विवरण" में छह हजार और बृहती में बारह हजार पद्च थे। 
यह 'बृहती' छठे भ्रष्याय के मध्य तक ही ऋजुविमला' नामक टीका के सहित 
उपलब्ध एवं प्रकाशित हैं। प्रभाकर के शिष्य शालिकानाथ ने इन दोनो पर क्रमश. 
दीपशिखा' एवं 'ऋजुविमला' नाम की टीकाये लिखी हैं । 
शालिकानाथ सिश्र 

शालिकानाथ का नाम प्रभाकर की परम्परा के प्रौढ़ एवं प्रख्यात विद्वानों में 
है । वे प्रभाकर के शिष्य थे और उन्होने प्रभाकर के सिद्धान्तो को बड़े हो पाणिडित्य 
पूर्ण एबं समुत्रित ढंग से प्रस्तुत करके मीमासा दर्शन में श्रपनी परम्परा के विकास 
के लिए ठोस भावभूमि का निर्मारण किया | उन्होने प्रभाकर द्वारा प्रतिवादित 
भिद्धान्तों की पुष्टि से उपयुक्त तर्क एवं युक्तियाँ प्रस्तुत कर विष्षियों के आ्रारोपों 
का खरडन किया । 

वे गौडदेशीय (बंगाल के निकट) थे और वाच्रस्पति मिश्र के पहले तथा 
मराडन मिश्र के बाद लगभग ध्वी श०ई० में हुए | 


जेश३ सीमांसा दर्शन 


शालिकानाथ ने प्रभाकर को 'लघ्बी' तथा 'बृहती' पर क्रमशः 'दोपशिखा' 
'एवं कर जुविमला' नामक टीकायें लिखीं | इन दोनो का संयूक्त नाम शालिकानाथ 
ने पंचिका' दिया है । उनकी तीसरी कृति का नाम 'प्रकरणपंचिका' है। उनका 
यह तीसरा ग्रंथ गुहमत की परम्परा का प्रख्यात ग्रंथ माना जाता हैं । 
भवनाथ सिश्र 

इसी परम्परा में, लगभग ११वीं शताब्दी के श्रास पास, भवनाथ या भवदेव 
मिश्र हुए। वे मिथिलावासी थे। उन्होने जैमिनोय सूत्रों पर न्यायविवेक' नाम 
से स्वतत्र व्याख्या लिखी। उनकी यह व्याख्या अपने क्षेत्र में पर्याप्त रूप से 
संमानित है । इस पर लगभग चार टीकाये लिखी गयी, जिनके नाम हैं वरदराज 
की 'दीपिका', गोविन्द उपाध्याय के शिष्य की शकादीपिका', दामोदर सूरि को 
अलंकार” और रतिदेव की “विवेकतत्त्वः | इसी से भवनाथ के 'न्यायविवेक' का 
महत्त्व तथा प्रचार जाना जा सकता हैं। 

भवनाथ के बाद गृरुमत के विद्वानों मे गरुमताचार्य (११वीं श०), नंदीश्वर 
(१४वीं श०), भट्ट विष्णु (१४वीं श०) श्रौर वरदराज (१६वों श०) का नाम 
उल्लेखनीय है । 
मसुरारि मिश्र 

मीमांसा दर्शन में म्रारि मिश्र का ऐतिहासिक महत्त्व है। भाद्मत औौर 
गुरूमत के अतिरिक्त तीसरे पंथ (मुरारेस्तृतीयः पनन्‍्या:) के निर्माण के रूप में 
मुरारि मिश्र का नाम विख्यात हैं। वे 'अ्रनर्घराघव' नाटक के निर्माता मुरारि मिश्र 
से भिन्न थे। 

मुरारि की परम्परा का मीमांसा साहित्य यद्यपि नष्ट हो गया है, तथापि 
उसके उपलब्ध श्रंशों को देखकर उसके प्रवर्तक मुरारि मिश्र की विद्वत्ता का सहज 
ही में पत्ता चल जाता है । 

मुरारि मिश्र का स्थितिकाल ११वीं या १२वीं शताब्दी ई० के श्राम-पास था। 

मुरारि मिश्र के सिद्धान्तो से परिचय प्राप्त करने के लिए दूसरे ग्रंथों मे 
सुरक्षित उद्धरण ही श्रव तक एकमात्र संबल माने जाते थे; किन्तु डॉ० उमेश मिश्र 
ने त्रिपादनीतिनय”/ और एकादशाध्यायाधिकरण' नाम से मुरारि मिश्र के दो 
ग्रंथों की पहले-पहल सूचना देकर बड़े महत्व का कार्य किया है। ये दोनो 
ग्रंथ प्रकाशित हो चुके है। पहले में जैमिनीय सूत्रों को चतुर्थ पाद तक को 
व्याख्या और दूसरे में जैमिनोय सत्रों के एकादशाघ्याय के कुछ ग्रंशो की व्याख्या 


हे 
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मुरारि मिश्र की परम्परा का कोई मीसमासक या तत्संबंधी ग्रंथ उपलब्ध 
नही है। 


जैमिनि का मीमांसासूत्र 


महांपि जैमिनि मीमासा दर्शन के प्रवर्तक और उनका मीमासासूत्र मीमासा 
दर्शन का आधार स्तभ हैं । यह ग्रंथ बारह भ्रध्यायों मे विभक्‍त है। इसी लिए 
उसको 'द्वादशलक्षणी' भी कहा जाता है। उसके बारह श्रष्याय कई पादो में विभक्‍त 
है और प्रत्येक पाद कई अधिकरणों में । सपूर्ण पादों की सख्या ६० और संपूर्ण 
झ्रधिकरणो की सख्या ६०७ हैं। उसमें कुल २,७४४ सूृत्र हैं । 

'मीमासास्‌त्र' के प्रथम अध्याय में विधि, झर्थवाद, मत्र और स्मृति आ्रादि 
प्रामाएयों पर विचार किया गया हैं। दूसरे भ्रध्याय में उपोद्घात, कर्मभेद, 
प्रामागयापवाद, भर नित्य तथा काम्प प्रयोगभेदों पर प्रकाश डाला गया हैं। तीमरे 
भ्रध्याय में श्रुति, लिग, वाक्य, प्रकरण, स्थान ओर समाख्या आदि के पूर्व-पूर्व 
प्राबल्‍्य का प्रतिपादन किया गया हैं। चौथे श्रष्याय में यज्ञ से सबधित शकाग्ना 
का समाधान वर्णित हैं । पाँचवे ग्रध्याय में श्रुति का क्रम, वृद्धि-अवृद्धि, प्राबल्य- 
दौर्बल्य पर विचार किया गया है । छठे अ्रथ्याय मे कर्म, धर्म तथा यज्ञ के प्रयोजनो 
और यज्ञ की क्रियाशों पर प्रकाश डाला गया हैँ । सातवे अध्याय में श्रतिदेशों का 
वर्गान है । भ्राठवे अध्याय में भी अतिदेशों श्रौर उनके श्रपवादो का परिचय दिया 
गया हैँ । नवम अ्रध्याय मे ऊहो पर विचार किया गया है । दशम अध्याय मे बाघ 
तथा समुच्चय झ्रादि का निर्देश हैं। अ्रंतिम बारहवं अ्रध्याय मे प्रसंग, तंत्री, निर्णय, 
समुच्चय और विकल्प पर विचार किया गया हैं 
कुमारिल के अनुसार अधिकररणों का स्वरूप 

कुमारिल भट्ट ने महर्षि जैमिनि की श्रधिकरण-स्थापना को बडे वज्ञानिक 
ढंग स समझाया है । उनका श्रधिकरख-समन्वय बडा ही पारिडत्यपूर्ण है। उन्होंने 
प्रत्येक अधिकरण के पाँच भ्रवयव माने है : विषय, सशय, पूर्वपत्ष, उत्तरपत्ष भ्रौर 
सिद्धान्त । प्रस्येक सूत्र को समझने के लिए इन पचावयवों को समभना श्रावश्यक 
बताया गया है । किसी वस्तु पर जिस उद्देश्य से विचार किया जाता है वही उसका 
विषय कहलाता हैं, जैसे वेद पढ़ना चाहिए ( स्वाध्यायो5ध्येतव्य: ) । यहो 
भ्रधिकरण का उद्देश्य एवं विषय है । विषय की दो कोटिक ज्ञान को 'संशय' कहते 
है, ज॑से 'यह स्थाणु है या पुरुष ? वादों जिस मत को उपस्थित करता है, वह 
'ूर्वपक्ष! कहलाता हैं । “उत्तरपत्ष” का अपर नाम संगति' भी है, जो तीन प्रकार 
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की होती है : भ्रधिकरण संगति, पाद संगति और अध्याय संगति । उदाहरण के 
लिए श्रमुक विचार को समुचित ढंग से सुनिश्चित श्रधिकररण, पाद तथा भअ्रध्याय 
में समाप्त कर देने को ही 'संगति' कहते हैँ । भाट्ट मतानुयायी 'संगति' के स्थान 
पर उत्तरपक्ष' को मानते हैं। निर्णय का नाम ही 'सिद्धान्त' है । 

प्रभाकर के झ्नुसार झ्रधिकरणों का स्वरूप 

ब्राचार्य प्रभाकर ने श्रधिक रणस्वरूप पर विशेष विचार नहीं किया है ॥ 
उनके मत से श्रृति श्रध्यापन का विध्वन करतो हैं । विधि ही नियोग है। जिसके 
प्रति नियोग ( विधान ) किया जाता है यह 'नियोज्य” कहलाता है । नियोग को 
नियोज्य की अपेक्षा होती है। नियोज्य कौन है, इस आाकाज्षा से जिसको शभ्राचायंत्व 
की कामना होती हैं वही “नियोज्य”/ समझा जाता हैं । उपनयन में जो नियोज्य 
है, वही अध्यापन में भी नियोज्य होगा, क्योंकि इन दोनों क्रियाओं का एक हो 
प्रयोजन हैं। 

जो ब्राह्मण, शिष्य को उपनीत कर ब्रंग और रहस्य के सहित बेद पढाता 
है, उसी को “झाचार्य' कहा जाता है। तात्पर्य यह कि उपनयन पूर्वक श्रष्यापन करने 
से ही श्रष्यापक में एक प्रकार का संस्कार उत्पन्न होता है । उसी से वह “आ्राचार्य 
कहा जाता हैं । 

“मीमासासत्र' के तात्पर्य-निर्णय के लिए उपक्रम (प्रारंभ), उपसंहार 
(समाप्ति), प्रम्यास (बार-बार कथन), श्रपूर्नता (नवीनता), फल (उद्देश्य), 
ध्र्थवाद (सिद्धान्त-प्रतिपादन के लिए दृष्टान्त, उपमा आदि की योजना) शोर 
उपमिति (साधक प्रमाणों द्वारा सिद्धि), इन सात बातो का ज्ञान आ्रावश्यक बताया 
गया है । 


प्रमाण विचार 


किसी दर्शन का प्रामाएय सिद्ध करने के लिए कुछ निश्चित सिद्धान्त निर्धारित 
किये गये हैं । मीमासा दर्शन की प्रामाणिकता सिद्ध करने के लिए प्रमा, प्रमाण 
झौर प्रामार॒य भ्रादि की आवश्यकता बतायी गयी है । 
प्ररा का स्वरूप 

प्रमा कहते है ज्ञान के लिए । वह दो प्रकार का होता है . प्रमा भर श्रप्रमा । 
जो बस्तु जैसी है उसका उसी रूप में अनुभव करना प्रमा है। प्रमा, भ्र्थात ज्ञान 
के द्वारा किसी भ्रज्ञात पदार्थ की सत्यता का निश्चय हो जाना । इसके विपरीत 
जहाँ पर वस्तु का भ्रभाव रहते हुए भी उसके ज्ञान की प्रतीति है उसको श्रप्रमा 
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या अ्रयथार्थ ज्ञान कहते हैं। उदाहरण के लिए साँप को साँप और रस्सी को रस्सी 
समझना प्रमा है श्ौर साँप को रस्सी तथा रस्सो को साँप समभना भप्रमा है । 


प्रसाण 


अतिशय उपकारक प्रकृष्टतम साधन को प्रमाण कहा गया है। उदाहरण 
के लिए अ्रंधकार के कारण रस्सी में सॉप को प्रतीति हो जाने पर प्रकाश (प्रमाण) 
क्रे द्वारा रस्सी के यथार्थ स्वरूप का निश्चय हो जाना यथार्थ ज्ञान हैं। इसी लिए 
प्रमाण को ज्ञान की कसोटी कहा गया है । वह सभी पदार्थों का निश्चयात्यक और 
सभी प्रकार के ज्ञानों का निर्णायक है । 
प्रभार के भेद 

विभिन्न दर्शनों मे सख्या-भेद से प्रमाण के भिन्न-भिन्न प्रकार बताये गये है । 
चार्वाक ने प्रत्यक्ष को ही केवल प्रमारय माता हैं । इसी प्रकार वैशिपिक मे प्रत्यक्ष 
तथा गझ्रनुमान, दो, साख्य में प्रत्यक्ष, श्रनुमान तथा शब्द, तोन, न्याय मे प्रत्यक्ष 
अनुमान, शब्द तथा उपमान, चार; और वेदान्त में भी यही चार प्रमास्प माने 
गये है । 

मीमासा की प्रमागा-परीक्षा मे मतभेद है । सत्रकार जैमिनि ने तीन प्रकार 
के प्रमाण माने है: प्रत्यक्ष, अनुमान और शब्द । किन्तु जैमिनि के बाद मीमासा 
पर जो प्रौढ ग्रंथ लिखे गये उनमे प्रमाणों पर नये ढंग से विचार किया गया है । 
मीमासक प्रभाकर ने प्रत्यक्ष, प्रनुमान, शब्द उपमान तथा पश्र्थापत्ति, पाँच प्रकार 
के प्रमाण माने है । दूसरे मीमासक कुमारिल भट्ट ने प्रभाकर के पाँच प्रमाणों मे 
अनुपलब्धि को भो छठा प्रमाण स्वीकार किया है । 
स्मृति प्रमाण नहीं है 

प्रभाकर के मतानुसार स्मृति प्रमाण नही हैं। प्रमाण, श्रनुभूतिजन्य ज्ञान 
है, जो स्मृतिंगम्य ज्ञान से भिन्न है। स्मृति में पूर्वज्ञान की अपेक्षा होती है ।ब्प्रतः 
उसको प्रमास्स नहीं माना जा सकता है । प्रभाकर के कथनानुसार स्मृतिगम्य ज्ञान 
में भ्रम की सभावना बनी रहती हैं । 
(!) प्रत्यक्ष 

मीमासा के प्रनुसार प्रत्यक्ष प्रमाण सविकल्प और निविकल्प भेद से दो प्रकार 
का होता है। प्रभाकर के प्रनुसार सविकल्प और निविकल्प, दोनो प्रकार का ज्ञान, 
प्रमाण है; क्योकि दोनो ही ज्ञाता को व्यवहार मे लगा सकते हैं | इस नानारूपात्मक 
जग्रत्‌ का ज्ञान प्रत्यक्ष के ही द्वारा समव है । निविकल्प ज्ञान की अ्रवस्था 
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में यद्यपि विषय स्पष्ट नहीं होते, तथापि बीज रूप में उनका श्रस्तित्व बना रहता 
है । सविकल्प ज्ञान को भ्रवस्था में विषय स्पष्ट रहते है । प्रभाकर का कहना है कि 
प्रत्येक प्रत्यक्ष ज्ञान में मेय', 'माता' और 'प्रमाता' ये तीनो रहते है । उदाहरण 
के लिए “मैं! (मेय) 'देवदत्त' (माता) श्रौर जानना” (प्रभा), इन तीनो का एक 
साथ ज्ञान होता है। इन्द्रिय और श्रर्थ के साक्षात्‌ सम्बन्ध से प्रत्यक्ष ज्ञान होता 
है । इस सबंध को प्रभाकर ने 'सन्निकर्ष' कहा हैं । 
सन्निकर्ष 

पदार्थों के साथ इन्द्रियो के संबंध को 'सन्निकर्ष' कहते हूँ । प्रभाकर के मत 
से इन्द्रिय और झर्थ के बीच जो संबंध होता है, वह दो प्रकार का है : ज्ञान का 
विषयो के साथ इन्द्रिय के संयोग से, श्रौर विषय में संयुक्त समवाय तथा समवेत 
समवाय से । 

कुमारिल के मत से निविकल्प ज्ञान में वस्तु की श्रेणी या जाति तथा विशेष 
धर्म की प्रतीति नही होती है । कुमारिल का कथन है कि '्रह॑! प्रत्यय द्वारा प्ात्मा 
का प्रत्यक्ष हो सकता हैँ, किन्तु प्रभाकर के मतानुसार ज्ञाता कभी अपना ज्ञय 
नही हो सकता हैं । ग्रात्मा ज्ञाता हैं भर प्रत्येक ज्ञान मे वह ज्ञाता के रूप मे ही 
प्रकाशित होता है । 

भमोमासासूत्र' के अनुसार ज्ञान प्रत्यक्षगम्य नहीं हैं। वह स्वतःप्रकाश हैं । 
बुद्धि श्र्थ-विषयक होती है, बुद्धि-विषयक नही (प्रर्थविषये हि प्रत्यक्षबद्धि,, न 
बुद्धिविषये) | श्राशय यह है कि प्रत्यक्ष, पदार्थों का होता है, न कि पदार्थों के ज्ञान 
का । 'सवित्‌' कभी 'स्वेद्ध! नही होती । जब किसी सत्‌ पदार्थ का किसी इन्द्रिय के 
साथ संपर्क होता है तब उस विषय का प्रत्यक्ष ज्ञान आ्रात्मा को होता है । 
(२) प्रनुमान 

मीमासा का भ्रनुमान-प्रकरण न्याय के श्रनुमान सै मिलता है। न्याय में 
अनुमान का शब्दार्थ किया गया है पश्चादज्ञान । एक बात से दूसरी बात को देख 
लेना (अनु + ईक्षा), या एक बात को जान लेने के बाद दूसरी बात को जान लेना 
(अनुमितिकरण) पश्चादुज्ञान या अनुमान कहलाता हैं ॥ धूम को देखकर वहाँ 
प्रग्ति के होने का भ्रनुमान लगाना पश्चादज्ञान है। इसलिए पश्चाद वस्तु 
(धूम) के अधार पर भ्रप्रत्यक्ष वस्तु (पअ्रग्नि) का ज्ञान प्राप्त करना ही श्रनुमान 
की प्रक्रिया का भ्राधार है । 
(३) उपसान 

उपमान ज्ञान का विषय न्याय दश्शन में विस्तार से समझाया गया है। किसी 
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जानी हुई वस्तु के सादृश्य से किसी न जानी हुई वस्तु का ज्ञान प्राप्त करना ही 
न्याय का 'उपमान' है । उदाहरण के लिए घर पर देखो हुई गाय के सादृश्य से 
जंगल मे न देखी हुई नीलगाय का ज्ञान प्राप्त करना ही 'उपमान' है। न्याय में 
इसको उपमिति' ज्ञान कहा गया है। श्रर्थात्‌ एक वस्तु की उपमा या समानता 
के श्राधार पर दूसरी सदृश वस्तु का ज्ञान प्राप्त कर लेना । 

किन्तु मीमासा की दृष्टि से 'उपमान' को इसलिए स्वतंत्र प्रमाण माना गया 
है, क्योंकि व्याप्ति दूषित होने के कारण यह ज्ञान न तो अनुमान के अन्तर्गत 
थ्रा सकता है और न शब्द के हो । इसलिए न्याय की श्रपेक्षा, मीमांसा में उसका 
स्वतंत्र विवेचन क्रिया गया हैं । 

मीमासा में कहा गया है कि 'अमुक जन्तु गाय के समान है यह ज्ञान प्रत्यक्ष 
के द्वारा होता है और “गाय के सदृश गवय है” यह ज्ञान शब्द प्रमाण की स्मृति 
होता हैं । इसलिए मोमासा की इस घारणा के अनुसार, नेयायिक जिसे स्वतंत्र 
प्रमाण मानते है, वह यथार्थत स्वतत्र नही है । इसके विरुद्ध शबर स्वामी की 
अपनी उपमान-व्याख्या तकशास्त्र के सादृश्यात्मक ज्ञान पर श्राधारित है । 

इस सबंध में विशेष रूप से ज्ञातव्य यह है कि मीमासा में सादृश्य' को एक 
स्वतंत्र पदार्थ माना गया है । 
(४) शब्द 

उपनिषद्‌, “गीता और “ब्रह्मसूत्र , इस 'प्रस्थानत्रयो” में ब्रह्म को शब्दस्वरूप 
कहा गया हैं। सभी दर्शन उसकी सत्ता को मतान्तर से स्वीकार करते है । 
व्याकरण और काव्यशास्त्र के ग्रथों में भी शब्द या शब्दशक्ति पर गंभीरता से 
प्रकाश डाला गया है । 

मीमासा दर्शन के प्रामाण्य प्रकरण में शब्द का बड़ा महत्व बताया गया है । 
भीमासा के मत से प्रत्यक्ष आदि के द्वारा जिन स्वर्गादि श्रलोकिक विषयो का ज्ञान 
प्राप्त नही होता उन विषयो मे अ्रपौरुषेय वेद ही प्रमाण माना जाता हैं । इसी को 
शब्दनित्यवादी मीमासको ने शब्द प्रमाण कहा है । 

शब्द नित्य है या अनित्य 


न्याय 
न्याय दर्शन में शब्द को आ्राप्तवाक्य कहा गया है और उसको झाकाश का 


गुणा स्वोकार किया गया हैँ । न्याय के मत से शब्द अनित्य है, क्योंकि वह सादि 
झौर कारणवान्‌ है; अर्थात्‌ वह उत्पत्ति, विनाशयुकत है | जो पदार्थ उत्पत्ति धर्म 
वाले होते है, भ्र्थात्‌ जिन पदार्थों की उत्पत्ति होती है, न्याय में उन्हें प्रनित्य कहा 
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गया है | इसके विपरीत जो पदार्थ उत्पत्ति-विनाश रहित एवं तीनों कालों में 
स्थिर होते है उन्हें नित्य कहा जाता है । ध्वंस और प्राग्भाव भी क्रमश: उत्पत्ति- 
विनाशयुकत होने के कारण अनित्य है । जैसे जल की एक लहर, दूसरी लहर को 
पैदा करके स्वयं नष्ट हो जातो है । उसी प्रकार एक शब्द, दूसरे शब्द को उत्पन्न 
करके स्त्रयं नष्ट हो जाता है। उच्चारण होने से पूर्व भर उच्चरित होने के बाद 
उसकी उपलब्धि नहीं होती। ग्रतएव उसको विनश्वर कहा गया हैं। उसकी 
पजितनी भो क्रियाएँ है वे नित्य वस्तु के विपरीत हैं । इसलिए न्याय मे उसको 
अनित्य माना गया है। 
सांख्य 

साख्य को दृष्टि से जो शब्द ( उपदेश वाक्य ) योग्य ( आप्त ) होते हैं 
उनके सुनने से बोधरूप जिस अन्त करणा की वृत्ति का उदय होता है उसी को 
शहद प्रमाण कहते है । 
मीमासा 

किन्तु मीमासा दर्शन में शब्द को नित्य माना गया है। न्याय में शब्द को 
उत्पत्ति करठ-तालु के द योग से मानी गयी है, किन्तु मौमासा में उसको क्षोत्र 
इन्द्रिय की ग्राह्म वस्तु माना गया है | वह वर्णनात्मक और ध्वन्यात्मक, दो प्रकार 
का होता है । वर्सनात्मक शब्द नित्य और विभु है | वह स्वतत्र द्रव्य है, गुण नही; 
क्योकि गुण पराश्चित होता है । घ्वन्यात्मक शब्द हो वायु का गुर तथा अनित्य 
है | वर्शानात्मक शब्द नित्य है । प्रतिदिन के व्यावहारिक जीवन के क्रिया-कलापो 
में शब्द की जो उपयोगिता एवं श्रासाधारणता दिखायी देती हैँ उससे भी उसकी 
नित्यता सिद्ध होती है । 

शब्द और अर्थ 

न्याय 

नैयाय्रिको की दृष्टि से शब्द की भाँति शब्दार्थ भी अनित्य है । वहाँ भ्रथंबोध 
के लिए आप्त पुरुष के उपदेश की योजना की गयी हैं । उस श्रर्थवोध का नाम 
शाब्दि प्रमा हैं। हान, उपादान और उपेक्षाबुद्धि, शाब्दि प्रमा के फल है । न्याय 
में दृष्टार्थ और भ्रदृष्टार्थ भेद से शब्द को दो प्रकार का माना गया है। जिसका 
फल इस लोक में देखा जाता हैं उसको दृष्टार्थ और जिसका फल इस लोक में 
नट्ठी देखा जाता उसका अदृष्टार्थ फल कहते हैं । 

न्याय की दृष्टि से शब्द के साथ श्रर्थ का संबंध नहीं होता; क्योंकि 
प्रत्यक्षादि प्रमाणो के द्वारा इस संबंध का ज्ञान होना संभव ही नही है । यदि शब्द 
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और भ्रर्थ का संबंध होता तो “अन्न' शब्द के उच्चारण से मुंह भर जाना चाहिए 
था; किन्तु ऐसा होता नहीं । इसलिए यह मानना युक्तिसंगत है कि शब्द भ्रौर 
प्र का कोई संबंध नही है । ध्स दृष्टि से ऐसा जान पड़ता है कि किसी पुरुष- 
विशिष्ट ने शब्द तथा श्र्थ में संबंध स्थापित किया शौर उनका (शब्दों का) 
व्यावहारिक झज्ञान कराने के लिए वेदों की रचना की । शब्दार्थ में किसी के द्वारा 
संबंध स्थापित किया गया है, यह इस उदाहरण से भो सिद्ध होता है कि जैसे 'पीन 
देवदत्त दिन को भोजन नही करता' । इस वाक्य का लक्ष्यार्थ यह हुआ कि देवदत्त 
रात को भोजन करता हैं । इसलिए सबंध एक कार्य है, जो बिना कर्ता के संपन्न 
नही हो सकता है। शब्द और श्र्थ मे न तो कार्य-कारण-भाव संबंध है और न 
नित्य-नैमित्तिक, न जन्य-जनकत्व, बल्कि उनमे सामूहिकत्त्व तथा साकेतिकत्त्व 
सबघ होता है । इसलिए जिस शब्द के साथ जिस अर्थ का साकेतिक सबंध होता 
है, उस शब्द से उसी श्रर्थ का बोध होता है, दूसरे अर्थ का नही । 
वेदान्त 

वेदान्त मे प्रसक्निकृष्ट वाधार्थ ज्ञान को ही 'शब्दज्ञान' कहा गया हू । यह 
शब्दज्ञान वहाँ एक प्रकार स श्रभिज्ञा का ही भ्रपर स्वरूप है । 
सांख्य 

साख्य को दृष्टि से शब्द और श्रर्थ का वाच्य-वाचक-नच्गा सबंध हैं । शब्द 
वाच्य झौर भ्र्थ वाचक है । आप्तोपदेश द्वारा, लौकिक शब्द से पुरुष को वेदार्थ 
का क्षान होता हैं| वेद नित्य नहीं है, क्योकि उनमे ऐसी श्रुतियाँ पायी जाती ह, 
जो उनकी उत्पत्ति का इतिहास बताती हूँ । वेद, पुरुपनिमित भी नही है, क्योंकि 
मुक्त या झमुक्त किसी भी पुरुष में इतनी योग्यता नहीं कि वह बंद की श्रुतियों 
का निर्माण कर सके । इसलिए साख्य की दृष्टि से वेद अ्रपोस्पेय तो है, किन्तु 
नित्य नही । 
मीसासा 

किन्तु मीमासा में शब्द की भॉति शब्द-प्र्थ का सबंध भी नित्य माना गया 
हैँ । वहाँ कहा गया है कि शब्द और श्रर्थ का ऐसा ही सबंध है, जसा जेल और 
तरंग का, जीव और ब्रह्म का तथा शकर श्रौर पावंती का । जैसे इन युग्मो से एक 
के बिना दूसरे की कोई स्थिति नही है, वैसे ही शब्द और श्रर्थ का पारस्परिक 
सबंध है । जिस शब्द का कोई श्रर्थ नही उसको शब्द कहा ही नहीं जा सकता 


है; भौर इसी प्रकार भ्रर्थ की यह स्थिति है कि बह शब्द के बिना रह ही नही 
सकता हूँ । 
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शब्द और अर्थ दोनो मे संज्ञा-संज्ञो-भाव-संबंध है ।. शब्द संज्ञा (अर्थवोधक) 
है भोर भ्र्थ सज्ञी (शब्द से उत्पन्न बोध)। एक प्रत्याय है दूसरा प्रत्यय । 
शब्द को प्रथम बार सुनने से हमे जो श्रर्थवोध नहीं होता वह शब्द का दोष नही, 
हमारे भज्ञान का दोष हैँ ) उदाहरण के लिए यदि अंधेरे, मे रखी हुई वस्तु किसी 
सुन्दर श्राख वाले को नही दिखायी देती तो लोक में इसका यह श्रर्थ नहीं लगाया 
जाता कि वहाँ वस्तु है ही नही, अथवा श्राँखों में देखने की शक्ति नहीं है। हम 
यदि प्रत्येक शब्द का श्रर्थज्ञान नही प्राप्त कर सकते तो वह शक्तिग्रह का 
प्रभाव कहा जायगा, ठीक वंसे हो, जैसे वस्तु के न मिलने का कारण प्रंधकार 
(प्रकाशाभाव) हैं । यदि नैयायिको के कथनानुसार शब्द-प्र्थ मे सम्बन्ध स्थापित 
करने की बात को कुछ देर के लिए मान भी लिया जावे तो ऐसा वह पहला 
व्यक्ति कोन था जिसने यह नियमन किया ? 

मीभासा दर्शन में शब्द और श्रर्थ मे नित्य सम्बन्ध होने के कारण वेद वाक्य 
को नित्य माना गया है (श्रौत्पत्तिकस्तु शब्दस्थार्थेन सम्बन्धस्तस्य 
ज्ञानमुपदेशो5व्यतिरेकइचार्थे बनुपलब्धे तत्प्रमाणम्‌) | भ्रतः वेद स्वत. प्रमारा है, 
श्रौर इसमे यह सिद्ध हैं कि शब्द की भाँति शब्द-श्र्थ का सम्बन्ध भी नित्य एवं 
श्रपोस्पेय है। 

पद और अथ 

बेयाकर रण (स्फोटवाद) 

बैयाकरणो का मत है कि अर्थ के बोधक वर्ण नहीं, स्फोट है । स्फोट, भ्र्थात्‌ 
जिस (पद) से श्रर्थ की भ्रभिव्यक्ति होती हैं, या श्रथंबोध होता हैं (स्फुटयति 
प्रथे: श्रस्मात्‌) । उदाहरण के लिए “गाया इस पद में गकार, आकार और यकार 
तीन बरण है, किन्तु उनके मेल से, उनसे भिन्न जो चौथी वस्तु गाय (पद) की 
निष्पत्ति हुई है उसी से लोक मेया वेद में श्रर्थ की अ्रभिव्यक्ति होती है । 
बैयाकरणो के मत से यही चौथी वस्तु “गाय (पद) स्फोट है। इसीलिए 
वैयाकरणो ने भध्र्थज्ञान के लिए श्राठ प्रकार के स्फोट स्वीकार किये हूँ । किन्तु 
इसके विपरीत कुछ वैयाकरण ऐसे भी हुए हैं, जिन्होंने वर्णों को ही मूल कारण 
माना है भौर स्फोट को बौद्धिक व्यायाम कहकर छोड दिया । 
मीसांसा 

भीमांसा का मत इससे विपरोत हैं। उसके भ्रनुसार पदार्थ से वाक्यार्थ बनता 
है, पदों से पदार्थ भ्लौर बर्खो से पद बनते है । इस प्रकार वर्ण ही भ्र्थ के मूल हेतु 
सिद्ध होते हैं। यदि वर्ण न हों तो पद, पदार्थ शोर वाक्‍्यार्थ का सगठन हो ही नहीं 
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सकता है । गाय” इस पद को निष्पत्ति तभी हो सकती है, जब गकार, श्राकार 
ओर यक्रार, इन तीन वर्णो का सयोग होगा । एक सामान्य-सो बात है कि जब 
र्णों के सयोग से शब्द निष्पन्न होगा तभी तो उसके उच्चारण से श्रथंबोध होगा । 

मोमासा के अ्रनुसार वर्णो से संस्कार उत्पन्न होते है श्रौर तदनन्तर श्रथ की 
्भिव्याक्त होती है । संस्कारों के माध्यम से हो वर्ण प्रर्थवोध मे समर्थ होते है । 


वाक्य और अर्थ 


वेयाक रण 

पदार्थज्ञान के बाद वाक्‍्यार्थज्ञान का क्रम आता है। वैयाकरणों के भ्नुसार 
“एक क्रिया वाले पद को वाक्य” कहते हैँ । इसी वाक्य से उनका स्फोट सिद्धान्त 
बनता है। उनकी दृष्टि से वर्ण नश्वर हैं श्रोर वाक्य अ्खराड । 
बौद्ध 

विज्ञानवादी बोदों के मत से वाक्य और वाक्यार्थ क्रमश शब्दात्मक ज्ञान 
और श्रर्थात्मक ज्ञान के परिचायक है । उन दोनों में कार्य-कारश-भाव-सबंध है | 
वाक्य कारण है और वाक्यार्थ कार्स । 
नंयायिक बशेषिक 

नैयायिको श्रौर वैशेषिकों के श्रनुसार प्रत्येक वर्ग, पदार्थ का वाचक नहीं हो 
सकता हें, श्रपितु पूर्व-पूर्व वर्ण के अनुभव से उत्पन्न सस्कार अन्तिम वर्ण मे जाकर 
पूर्ण होता है । वही प्रस्तिम वर्ण, पदार्थ का बोषक है। इसी प्रकार पूर्व पदार्थ के 
अनुभव से उत्पन्न संस्कार ग्रन्तिम पद में पूर्ण होता है और तभी वाक्यार्थ का 
बोध होता है । इस प्रकार उनको दृष्टि में वर्णों श्लौर पदो का क्रम नियत होता है । 
सीमासा 

मीमासा मे उक्त तीनो मतों का खणडन किया गया हैं) वहाँ कहा गया हैं 
कि वाक्य न तो भ्रखराड है, न वाक्य-वाक्यार्थ में कार्य-कारण-भाव-सम्बन्ध है, 
झौर न ही भ्रन्तिम पद, वाक्यार्थ का वाचक है । बल्कि ऐसा पदार्थ, जो पदो के 
समुदाय से बना हो, वाक्‍्यार्थ का वाचक होता है, जैसे मोहन हँसता है' यह एक 
वाक्य है, भ्रौर इस सपूर्ण वाक्य के कथन किये बिना भ्रर्थ की अभिव्यक्ति हो ही 
नहीं सकतो । यहाँ यह वाक्य, पदों से और पद, वर्णों से बने हैं । श्रत वाक्य के 
अनेक खराड होते हैं । 
शब्दार्थ जाति है या व्यक्ति 

शब्दार्थ जाति हैँ या व्यक्ति, इस सम्बन्ध में भी मीमांसा का भ्रन्य दर्शनों से 
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मतसेद हैँ । गाय' एक शब्द हैँ | उसके उच्चारण से हमे पहले गोत्व जाति का 
बोध होता है श्लोर शब्द में व्यक्ति विशेष गाय का । इसलिए जाति ही शब्द का 
अभिपष्रेत श्रथ है, व्यक्ति नहीं | क्यो क जाति का अभिधान किये बिना व्यक्ति का 
प्रभिघान व्यावहारिक दृष्टि से भा उचित नहीं है। जाति सामान्य के बिना 
व्यक्तिविशेष का ग्रहरा हो ही नही सकता । झत. शब्दार्थ जाति है, व्यक्ति नही । 


शब्द में विकार नहीं होता 


मोमासा दर्शन मे शब्द और अर्थ का नित्य सम्बन्ध प्रतिपादित करने के बाद 
वेदों की प्रामारिषकता एवं श्रपौरुषेयता पर विचार किया गया है। शब्द की 
अनित्यता को सिद्ध करने के लिए ऊपर विभिन्न दर्शनों की संक्षेप में जो युक्तियाँ 
प्रस्तुत की गयी है, मीमासा मे उनका प्रामूल युक्ति-प्रमाण-पूर्वक. खण्डन किया 
गया है, भौर यह सिद्ध किया गया हैं कि शब्द नित्य हैं, वेदवाक्य प्रामारिणक एवं 
अपौरुषेय हैं । 

मीमासा में जिज्ञासुओं की ओर से यह शंका उपस्थित की गयी है कि वेद 
स्वत. प्रमाण कैसे हो सकते है, क्योंकि वेदों में ही हमे यह देखने को मिलता 
है कि वसु, इन्द्र आदि के श्र्य उत्पत्ति-युक्त होने के कारण श्रनित्य हैं। यदि वे 
अनित्य है तो वसु, उन्द्र आदि उसके वाचक शब्द भो श्रनित्य है । इसके ग्रतिरिक्त 
लोक व्यवहार में भी यह देखा जाता है कि शब्द का उच्चारण करने के बाद वह 
नप्ट हो जाता हैं। शब्द में श्रागम-लोप (प्रकृति-विक्ृति) होना भी उसकी 
अनिग्यता बताते है। वह पुरुष प्रयत्तज भी हैं, क्योंकि प्रत्येक व्यक्ति उसको 
इच्छानुसार कम या श्रधिक बोल सकता हैं । 

इसका समाधान करते हुए कहा गया है कि गो झ्रादि कोई भी व्यक्ति द्रव्य, 
गुण, कर्म से उत्पन्न होता हैं, उसकी झाकृति उत्पन्न नही होती हैं। इसी श्राकृति 
के साथ शब्द का संबध होता हैं । व्यक्तियों के भ्रनन्‍्त होने पर भो आकृति के एक 
झौर नित्य होने से देश-काल के भ्रनुसार शब्द में कोई निरोध या विकृति नहीं झाने 
पाती । 'ई' के स्थान पर 'य' कर देने से शब्द की प्रकृति में कोई ग्रन्तर नहीं 
आने पाता, क्योकि व्याकरणशास्त्र की दृष्टि से श्रागम' तथा “आ्रादेश” विकार 
नही माना जाता । वह तो केवल शब्दाब्तरमात्र है। शब्द निरवयव तथा यथार्थ 
हैं । भ्रत. वह पुरुष प्रयत्न से घटाया या बढाया नहीं जा सकता । 

इसलिए शब्द नित्य है और भ्रर्थशान का कारण होने से शब्दोच्चारण की 
व्यवस्था तो एकमात्र श्रोता की सुविधा के लिए की गयी है । 
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वेद 


थेंद श्रपोरुषेय, नित्य भ्रौर उसकी प्रामाणिकता स्वयं सिद्ध है। मीमासा के 
हस मन्तव्य के बावजूद भी श्रन्य दर्शनों मे वेदों के अ्रपौरुषेय, नित्य और स्वतः 
प्रमाण होने पर सन्देह किया गया है । इस सम्बन्ध में विभिन्न दर्शनों का अ्रभिमत 
संक्षेप मे यहाँ प्रस्तुत किया जा रहा है । 
नास्तिक दर्शन 

नास्तिक दर्शन मे वेद को व्यर्थ का वाग्जाल और भिन्न-भिन्न व्यक्तियों द्वारा 
रवा गया एक जाली ग्रंथ माना गया है । आचार्य चार्वाक ने तो उसको बुद्धिहोन 
भ्रौर निष्किय लोगो की जीविका का साधन (बुद्धिपौरुषहीनानां जोबिका) 
बताया हैं । 


न्याय 
इसके विपरोत श्रास्तिक दर्शनों मे वेदों की सत्ता को सर्वोपरि माना गया 


है । जहाँ तक न्याय दशंन का सम्बन्ध है, वहाँ वेद की सत्ता पर तो' विश्वास 
किया गया है, किन्तु उसको पौरुषेय, श्रर्थात्‌ पुरुष का रचा हुआ माना गया है । 
इस सम्बन्ध में अनुमान प्रमाण द्वारा वहाँ कहा गया है कि 
बेद पौरुषय हैं 
वाक्य होने के कारग 
जैसे महाभारत श्रादि 
वंशधिक 
वैशषिक दर्शन में कहा गया है कि ईश्वर का वचन होने के कारण वंद प्रमाण 
है (तद्बचननादाम्नायस्य प्रामाण्यम्‌) । वेशेषिक दर्शन मे वेदों को इसलिए प्रमाण 
नही माना जाता है कि वे भ्रपोरुषेय है, जेसा कि साख्य में माना गया है | बल्कि 
उनको इसलिए प्रमाण माना जाता है कि वे ईश्वरवचन हैं और उनमे धर्म का 
प्रतिपादन है । वैशेषिक की दृष्टि से धर्म और श्रधर्म इनका लोकिक प्रत्यक्ष नही 
होता । इनके अस्तित्व के एकमात्र प्रमाण बेंद है । वेशेषिक में वेदों को प्रमाण तो 
भाना गया है, किन्तु भ्रपोरुपेय नही । वहाँ वेदों को पुरुष रचित माना गया हैं; 
क्योकि उनका प्रतिपाद्य विषय प्रर्थ है, जो कि पुरुषप्रयत्नज है । 
सांख्य 
साख्य निरोश्वरवादी दर्शन होने पर भी वेदों के सनातन स्वरूप को स्वोकार 
करता हैँ । उसकी दृष्टि में वेद अनित्य होने पर भी श्रपौरुषेय हैं। इसी एक झाधार 
पर साख्य की नास्तिक दर्शनों की कोटि में परिगण्ित होने से रछा हो गयी । साख्य 
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के इस मन्तव्य से यह भो स्पष्ट हो गया कि ईश्वर की भ्रपेत्ञा वेद का अधिक महत्त्व 
है और इसी लिए यह॥सिद्धान्त निर्धारित हो गया कि ईश्वर विरोधी, किन्तु वेद 
अविरोधी भ्रास्तिक; शौर वेद विरोधी, किन्तु ईश्वर भ्रविरोधी नास्तिक हैं । 


योग 
ईश्वर का लक्षण करते हुए पतंजलि के योगसूत्र में कहा गया हैँ कि वलेश, 


कर्म, विषाक भौर भ्राशय से रहित पुरुषविशेष हो ईश्वर हैं। वह भनादि, मुक्त 
श्रौर ऐश्वरयंशाली है । निर्माण की इच्छा के लिए ज्ञानसंपन्न होकर वह प्राणियों 
पर अनुग्रह करता है । उसका वाचक प्रराव (औ्रोश्म) है । ईश्वरप्रसिघधान, 
अर्थात्‌ भक्तिविशेष के द्वारा ईश्वर की परम कृपाझो को प्राप्त किया जा सकता 
हैं । इस प्रकार साख्य मे जो स्थान विवेक को दिया गया है वहीं स्थान योग में 
ईश्वर का है । 
बेदान्त 

बेदान्त दर्शन में वेदों को प्रामाग्पिकता को स्वीकार किया गया है। उन्हे नित्य 
ओर अपौरुषय माना गया है, किन्तु मीमासा की भ्रपौरुषयता से भिन्न । वेदान्तियों 
की दृष्टि से पौरुषेय उसको कहते है, जो किसी पुरुष के द्वारा दूसरे प्रमाणो की 
सहायता से बताया जाता हैं। इसलिए बंद ईश्वर प्रणीत नही है, बल्कि ईश्वर 
द्वारा उच्चरित ग्व निश्वसित हैं ।वे कल्पान्त में भी स्थायी एवं एकरूप में 
बने रहते है। उनके वाक्यार्थ ज्ञान के लिए वेदान्त में उपक्रम श्रादि छह साधन 
बताये गये है । 
सीमांसा 

मीमासा दर्शन में नित्य, अपीरुषेय श्रौर स्वत प्रमाण वेदों पर गभोर एवं मौलिक 
दुष्टि से विचार किया गया है। उसको इसी लिए वंदिक दर्शन कहा गया हैँ। उसमे 
वेदों के सनातन, श्रनादि, अनन्त रूप पर संदेह करने वाले भ्रन्य दर्शनों का युक्ति- 
पूर्वक खश्डन किया गया है । उसको ईश्वर अथवा परमेश्वर की क्रिया या रचना 
कहना श्रसंगत है । श्रन्य दर्शनो, विशेष रूप से न्याय दर्शन, में वेद की पौरुषेयता 
सिद्ध करने के लिए जिस भ्रनुमान का पहले उल्लेख किया जा चुका है, मीमासा 
में उसको उपाधिग्रस्त (दोष-ग्रस्त) कहकर उसका खराडन किया गया है । 

जिन विचारको ने वेदों को सांदि, ऋषिप्रणोत कहा है उनके श्रनुसार भ्रन्य 
सांसारिक वस्तुओ की भाँति वेदों को भी प्रलयकाल में विनष्ट होने वाला माना 
गया है | इसके श्रतिरिक्त वेदों के श्रनेक सूक्‍तो तथा ऋतचाग्रों को, उनमे श्राये 
ऋषियों के नामों के श्राधार पर, ऋषियों को रचनाएँ माना गया है । उनमे ऐसे 
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व्यक्तियों के नाम भी भाये है, जो ऐतिहासिक है । विपक्षियों का कहना है कि इसी 
लिए बेदो को अनित्य कहा जाना चाहिए श्रौर इसी हेतु वे श्रपोरुषेय भो नहीं है । 

इन विरोधी मतो के खण्डनार्थ मीमासा दर्शन में विस्तार से विचार किया 
गया है। वहाँ माना गया है कि वेद तो भगवान्‌ के विश्वास है (यस्य निःश्वसितं 
बेदा:) । प्राणिमात्र में जैसे श्वास-प्रश्वास की क्रिया श्रतायास एवं स्वाभाविक 
है, ठीक वैसे ही उस महाभूत के मुख से वेदों का निर्गमन हुआ । बे सद्गा नित्य और 
सत्य है । जिन ऋषियों का उन-उन मंत्रों मे नाम भाया है वे ऋषि उन-उन मंत्रों 
तथा सूक्‍तो के रचयिता न होकर प्रवक्ता एवं प्रवचनकार थे | उन्हें जो ऋषिप्रणीन 
कहा गया है वह हमारे दुष्टिकोश्स का परिरपाम है । शुद्ध बुद्धि से चिन्तन करने 
पर यह बात सहज ही समझ में भ्रा जाती है कि सत्यप्रकृति ऋषियो के शुद्ध 
ग्रन्त-करण में पुराकल्प के अनुभूत सत्यो का प्रकट होना कोई नयी बात नहीं थी। 
उनके वे भ्रनुभव, जो कि वेदमंत्रों में देखने को मिलते है, अनादि है । इसलिए 
यह कहना कि उन्होंने श्रपनी ज्ञानमेघा से तेंदमत्रों का निर्माण किया या उनमें 
भ्रपनी श्रोर से कुछ जोड दिया, उचित नहीं है । 

अपौरुषेय होने से वेद निष्कलुष एवं निर्दोष हैं । पुरुष सदोष और सकलप 
है । इसलिए उनके द्वारा किया गया प्रत्येक कार्य सदोष होगा। शिष्य-परम्परा 
के द्वारा वेदों का श्रष्ययन-अध्यापन होता आया । योग दर्शन में इसो लिए बेद को 
गुरुओ का भी गुरु कहा गया है । 

वेद प्रश्रातिमूलक हैं और जहाँ पर कर्मकारड का फल ठीक नहीं दिखायी 
देता वहाँ वेद का नहीं, बल्कि ऋत्विक्‌ क्रिया श्रादि का दोष सममना चाहिए । 
ग्रत: बेद भ्रनादि, श्रपौरुषेय और स्वत प्रमार् है । 

जैमिनि के 'मीमासासूत्र' के तीसरे अ्रष्पाय में वेदों की प्रामाणिकता सिद्ध 
करने के लिए श्रति आदि प्रमाणों की योजना बतायी गयी है । उनके नाम है : 
श्रुति, लिग, वाक्य, प्रकरण, स्थान श्रौर समाख्या | इनमें पर-पर की शपेक्षा पूर्व- 
पूर्व को प्रबल माना गया है । 

श्रुति! उस वाक्य को कहते हैं जो किसी भ्रन्य वाक्य की श्रपेक्षा नही रखता । 
शब्दो में श्र्थ-प्रकाशन की शक्ति कौ लिग' कहते है। दूसरे योग्यपद की अपेक्षा 
रखने वाले पदसमृह को वाक्य” कहते है। उस प्रधान वाक्य को प्रकरण कहते 
है, जो अ्रंगभूत दुसरे गौण वाक्य की श्रपेक्षा नही रखता । क्रम पठित शब्द के साथ 
क्रम पठित श्रर्थ के संबंध को 'स्थान” कहते है । इसी प्रकार संचार-सादृश्य को 
समाख्या' कहते है । 
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कर्मकारड के वाक्यार्थ-निर्णय के लिए ही जैमिनि ने धर्म-जिज्ञासुओ के लिए 
पूर्व मीमासा दर्शन का निर्माण किया है । धर्म-जिज्ञासा ऐसी वस्तु हैं जहाँ प्रमाण 
प्रस्तुत करने के लिए झनुभव का श्राश्रय नहीं लिया जाता; बल्कि वहाँ श्रुति, 
लिंग, वाक्य, प्रकरग्प, स्थान और समाख्या इन्ही को प्रमारा माना गया हैं। मीमासा 
में इन छह प्रमाग्गो पर विस्तार एवं बारीकी से विचार किया गया है । 
४६. श्रर्थापत्ति 

किसी श्रुत या दृष्ट विषय की सिद्धि जिस भ्रर्थ के बिना नहीं होती उसे 
'अर्थापत्ति' कहते है । भ्र्थात्‌ जब कोई घटना ऐसी देखने को मिलती है, जिसका 
निश्चय हम किसी दूसरे विषय को देखे बिना नही कर पाते, ऐसी संभावना या 
कल्पना को भ्र्थापत्ति के भ्रन्तर्गत माना गया हैं । उदाहरण के लिए 'दिवदत्त दिन 
में कुछ नही खाता, फिर भी मोटा है', इस वाक्य में कुछ न खाना” और “मोटा 
दिखायी देना' इन दोनों वाक्‍्यो मे विरोधाभास है । इस विरोधाभास का हम ऐसी 
कल्पना करके समाधान करते है कि देवदत्त रात को भोजन करता है, इसलिए 
मोटा है! । हमारा यही भ्रनुमान या कल्पना अर्थापत्ति' का मूलाधार हैं । इसलिए 
यह सिद्ध है कि श्रर्थापत्ति में दृष्ट श्र्थ की व्याख्या के लिए किसी श्रदृष्ट श्र्थ की 
कल्पना का सहारा लेना पडता है। इस प्रकार की कल्पना के द्वारा उन सभी 
विरुद्ध कोटिक वस्तुओं का समन्वय तथा समाधान हो जाता हैं । 

प्रभाकर का कहना है कि केवल दृष्ट और श्रुत से ही भ्रर्थापत्ति' का संबंध 
नही है, बल्कि किसी भी उत्पत्ति के लिए 'अश्र्थापत्ति' का आश्रय लिया जा सकता हैं । 

श्र्थापत्ति स्वतंत्र प्रमाण हैं | इसक्रे द्वारा हमे जो ज्ञान प्राप्त होता हैं उसको 
न तो प्रत्यक्ष से, न शब्द से और न अनुमान से उपलब्ध किया जा सकता है। इसो 
लिए मीमासको को अर्थापत्ति' नामक स्वतंत्र प्रमाण को श्रावश्यकता हुई । 
श्रर्धापत्ति से भेद 

अर्थापत्ति के दो भेद किये गये है . दृष्टार्थ और श्रुतार्थ। दृष्ठार्थ का 
उदाहरगा ऊपर दिया जा चुका है। श्रुतार्थ वह है, जेसे 'सुनने में श्राता हैं कि 
देवदत्त, जो जीवित है, घर पर नही हैँ । इससे यह अनुमान होता हैं कि वह 
दूसरे किसी स्थान पर है, अन्यथा जीवित होने पर भी उसका घर पर न रहना, 
इन दोनो विरुद्ध कोटिक श्रथों मे समन्वय स्थापित नही हो सकता हैं । 
६. प्रनुपलब्धि या श्रभाव 

प्रनुपलब्धि या ग्रभाव को भो मोमासा से स्वतंत्र प्रमाणा मान गया है। प्रत्यच् 
श्रादि जितने भी प्रमाण बताये गये हैं उनके द्वारा जब किसी वस्तु का ज्ञान 
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नही होता तब हमें 'श्रनुपलब्धि' का श्राश्रय लेना पडता है । वस्तु के प्रभाव का 
ज्ञात अनुपलब्धि' प्रमाण से हो होता है । 

यद्यपि कणाद के 'वैशेषिक सूत्र” में प्रभाव” को पदार्थों की श्रेणी में नही 
रखा गया है, किन्तु बाद के वैशेषिको ने श्रभाव' को भाव का प्रतियोगी मान कर 
स्वीकार किया है। न्याय दर्शन मे भी इसको इसी रूप में स्वीकार किया गया है । 

मीमांसको ने भी यद्यपि अनुपलब्धि' या अभाव को स्वतंत्र प्रमाण माना 
है, किन्तु उसको उतनी गंभौरता से नहीं समझा सका, जितना कि भश्रन्य प्रमाणों 
के विषय में कहा हैं। आचार्य प्रभाकर तो उसको इसी लिए स्वीकार नही करते 
हैं, क्योंकि उसकी कोई आवश्यकता हो नहीं । उसको उन्होंने अधिकरण' के रूप 
में माना है । 

अनुपलब्धि' को प्रमाण मानने की प्रेरणा मीमासकों को वैशेषिक दर्शन से 
मिली । भ्रत इस प्रमाण और इसके प्रभंदों के लिए वशेपिक दर्शन का अभाव 
प्रमाग्य देखना चाहिए । 


प्रामाण्य विचार 


ऊपर प्रमाशों पर विचार किया गया है । प्रमाणों के भाव श्रयति्‌ धर्मविशेष 
को 'प्रामाग॒य कहते है । यथार्थ ज्ञान के प्रमात्व को 'प्रामाशय' कहते हैं । दूसरे 
शब्दों में कहा जाय तो भश्राति तथा संशय से रहित, निश्च॑यात्मक या यथार्थ 
अनुभव में विद्यमान धर्मविशेष को प्रामाण्य” कहते है । जो पदार्थ जिस रूप मे 
भ्रवभासित या अ्रवस्थित हैं वह अव्यभिचरित होना चाहिए और उसकी 
वास्तविकता उसके झवभास से झलग नही होनी चाहिए । 
इस प्रामाए्यवाद को लेकर दर्शनों मे अनेक तरह के सिद्धान्त स्थिर किये गये 
है । 'स्वत.' श्रौर परत ' प्रामाण्य को लेकर विभिन्न दर्शन सप्रदायों में जो मतभेद 
रहा हैं उसका श्राशय इस श्लोक में समझाया गया हैं : 
प्रमार त्वा5प्रमागत््वे स्वतः सांख्या: समाक्षिता:। 
नयायिकफास्ते परत' सौगताइचरमं स्वतः ॥ 
प्रथम परत: प्राहः प्रामाण्यं वेदवादिन: । 
प्रमाणत्व॑ स्त्रत: प्राहः परतश्चाप्रमाणताम्‌ ॥। 
श्र्थात्‌ साख्यकारो को दृष्टि से प्रमाणत्त्व भ्ौर अप्रमाणत्त्व, दोनो की उत्पत्ति 
स्वत से, नेय्रायिको की दृष्टि में परत से, बौद्धो के मत में श्रप्रामाए॒य का जन्म 
स्वत तथा प्रामाण्य का परत से, श्रौर मीमासको के मत में प्रामारय का जन्म 


६६ मीमांता दर्दान 


स्वत तथा श्रप्रामाण्य का परत: से है। इसका यह ग्राशय हुआ कि (१) प्रामारय 
स्वत. उत्पन्न होता है, या (२) वह अपने श्राश्रय ज्ञान से उत्पन्न होता हैं; 
झथवा (३) वह ज्ञान की कारण सामग्री से उत्पन्न होता है, किवा (४) ज्ञान 
के जितने साधारण कारण है उनसे उत्पन्न विशेष ज्ञान में प्रामारय निहित रहता 


ह 


है । 

प्रामाएयवाद को लेकर नेयायिका श्रौर मामासकों में बडा मतभेद रहा है । 
नैयायिक परत प्रामास॒य' को और मोमासक स्वत्रत प्रामाणय” को मानते है । एक 
जनक कारण विपयक्र और दूसरा ज्ञायक कारण विपयक है। 'जनक कारण 
उसको कहते है, जिसमे कार्य उत्पन्न होता है, और 'ज्ञापक कारण वह हे, जिससे 
कार्य का ज्ञान प्राप्त होता है । 

प्रामाशय का कारण स्व हैं या पर” इस प्रकार का जो सशय या दिविधा 
है उसो का समाक्षान तथा स्पष्टीकरण प्रामाश्यवाद की श्राधारभूमि है। स्व! 
शब्द से प्रामार॒य, प्रामारय का आश्रयज्ञान तथा ज्ञानकारण की सामग्री का ग्रहरण 
क्रिया जाता है, और 'पर' शब्द से इन तोनों से भिन्न का झ्राशय ग्रहण किया जाता 
हैँ । 

यहाँ हम भ्रन्य दर्शनों के मन्तव्यों को छोडकर केवल मोमासकों श्रौर 
नैयायिको के प्रामारयवाद पर ही विचार करेंगे । 
परत: प्रामाण्यवाद का खण्डन 

नैयायिक परत प्रामाग्यवादी हैँ । उनके मतानुसार प्रत्येक ज्ञान को 
प्रामारितता के लिए अतिरिक्त कारणों का होना आवश्यक है। नैयायिको का 
कहना है कि जब एक ज्ञान व्यक्ति श्रपने विधय का प्रामाएय व्यक्त करता हो, 
जैसे 'यह पुस्तक है, या दूसरा ज्ञान व्यक्ति अपने विषय का श्रप्रामागय प्रकट कर 
रहा है, जैसे 'शुक्ति में रजत है, तो व्यक्ति भेद से यह मूलभेद यद्यपि संभव है, 
किन्तु उससे श्रनवस्था उत्पन्न होतो है । क्योंकि जब एक ज्ञान व्यक्ति से पुस्तक 
ज्ञान में प्रामार्य प्रतिपादित है तो स्वनिष्ट (स्वत.) होने के कारण उसमे 
अप्रामारय क्यो नहीं रह सकेगा ? ऐसी अश्रवस्था में किस ज्ञान में प्रामागय और 
किसमें अप्रामारय माना जायगा ? इसलिए यह मानना पड़ेगा किये दोनो 
स्वाभाविक नही हैं | इस दृष्टि से यह सिद्ध हुग्ना कि परत' प्रामाएय भौर परत: 
अ्प्रामाण्य तकंसंगत है । 

मोमासकों का कहना है कि यदि प्रामार॒ुस से परत: साना जायगा तो ज्ञान 
अपनो सत्ता को प्राप्त न कर पायेगा भ्ौर उसका मूल तक उच्छिन्न हो जायगा । 
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नैयायिकों के भ्रतिरिक्त कारणों ( नेत्र की निविकारता ) को मीमासक कारण 
सामग्री का ही भ्रंग मानते है । नैयायिक्रो का यह भी कहना हैं कि प्रत्येक ज्ञान 
का प्रामाग्य अनुमान के द्वारा निश्चित होता है । इसके विरोध में मीमासको का 
कहना हैं कि ऐसा कहने से श्रनवस्था दोष भ्रा जायगा और कोई भी प्रामाणय 
निश्चित न हो पायेगा । उदाहरण के लिए बाघ या शेर देखकर यदि हम उनका 
प्रमाण सिद्ध करने के लिए दूसरे उपायो (प्रमाणों) का आश्रय लेगे तो निश्चित ही 
जीवन गयाँ बंठगे । किस्तु वास्तविकता यह है कि बाघ या सिंह को देखते ही, 
ब्रिना प्रमाणो की खोज किये हो हम वहाँ से भाग जाते है । 

इसलिए, मीमासको के अनुसार, नित्य श्रपोरुषेय वेद स्वत प्रमारा है । उनका 
प्रमाण स्वत सिद्ध है, किसी अनुमान पर निर्भर नहीं है | वेदार्थ को समभने के 
लिए मन के संशयो को तर्क के द्वारा परिमाजित करने का उद्देश्य दूसरा है। इससे 
तो वेदार्थ की सत्यता ही सिद्ध होती है । 
स्वतः प्रासाण्यवाद 

मोमासको के मतानुसार नित्य एवं श्रपोरुपेय बेदों का निरूपरा स्वतत्र रूप से 
किया जा चुका है। वेद उनकी दृष्टि से स्वत प्रमाण है । जिसको शब्द प्रमारप' 
या भागस' कहा गया हैं, मीमासकों की दृष्टि से वही वेद एकमात्र प्रमाण्ण है | 
व्यावहारिक दृष्टि से, मीमासको का भश्रभिमत है कि, जन सामान्य अपनी आँखों 
हारा दूर हो से जल को देखकर 'इस स्थाव पर जल है इस यथार्थ ज्ञान का 
निश्चय करके वहाँ जल लाने के लिए जाता है । प्रभाकर और कुमारिल का कहना 
है कि 'ज्ञान' श्रौर “'मिथ्या' ये दोनों वा्तें एक साथ नहीं रह सकती है । 

श्राचार्य प्रभाकर ज्ञान को 'स्वत प्रमाण और स्व प्रकाश मानते हैं। उनका 
कथन हैं कि स्व॒प्रकाश होने से ज्ञान का स्वत प्रमाण भी अपने आप सिद्ध हा 
जाता है। ज्ञान, क्योकि यथार्थ होता है, श्रत उसके प्रामाए्य के लिए किसी दूसरी 
वस्तु की अपेक्षा होती ही नही | यही 'स्वतः प्रमाग्यवाद' हूँ। 

आचार्य कुमारिल का अभिमत है कि बिना ज्ञान के ज्ञातता की कोई स्थिति 
नही है । उदाहरण के लिए जब आ्ाँखे घट को नही देखतो है तभी यह कहा जाता 
है श्रय घट. । दसरे भाट्ट मीमासक इससे बढकर यह तर्क उपस्थित करते है 
मुझसे यह घट देखा गया' (या ज्ञातो भश्रय घटः) | इस उदाहरण से यह ज्ञात 
होता हैं कि 'घट ज्ञान के पहले 'घट” को जानना ब्रावश्यक है। यही भादट्ट 
मीमासको का 'स्वतः प्रमाण है। 

तोसरे मीमासक मुरारि मिश्र के मत से, इन्द्रिय भोर प्रर्थ के संयोग से उत्पन्न 
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'घट ज्ञान! भ्रनुव्यवसाय होता हैं। इसी श्रनुव्यवसाय के द्वारा 'घट ज्ञान का मान 
तथा प्रामाण्य सिद्ध होता है। यही मुरारि मिश्न का स्वत प्रमाण है। 

मीमासको के स्वतः प्रमाण के ज्ञातव्य सूत्र है : 

(१) ज्ञान को प्रामाणिकता (प्रामाग्य), उस ज्ञान की उत्पादक सामग्री मे 
ही विद्यमान रहती है, कही बाहर से नहीं झाती । 

(२) ज्ञान के उत्पन्न होते ही उसके प्रामाग॒य का ज्ञान भी स्वतः हो जाता 


है । 
आन्तिज्ञान 


प्रभाकर के मत से 

प्रभाकर के मत से अ्राति' और 'झान' के दोनों शब्द परस्पर विरोधी है । 
वस्तु की भ्रन्यथा भ्राति झ्लौर वस्तु की यथार्थ जानकारी ज्ञान है। सीषि में रजत 
का ज्ञान वास्तविक ज्ञान नहीं, अमज्ञान है। यह ज्ञान दृष्टिदोष के काररा है । 
यह न तो प्रत्यक्ष! झौर न “श्रनुमान' के शभ्रन्तगंत श्राता है । जो लोग यह कहते है 
कि सीपि, चक्षु का विषय हैं भौर चक्षु झ्रात्मा से सम्बन्धित है तथा संस्काररूप 
में विद्यमान रजत मन का विषय होने के कारण उन दोनो का ज्ञान भिन्न है और 
इसलिए यथार्थ है, उन लोगो के लिए प्रभाकर का कथन है कि सीपि शौर रजत 
दोनो श्रलग-प्रलग वस्तुएं हे । उनको एक रूप में जान लेना ही तो भ्राति का 
कारण है । 
कुमारिल के सत से 

कुमारिल भट्ट इस मिथ्या ज्ञान को 'भ्रन्यथाख्याति' के नाम से कहते है | 
उनका कहना है कि जिस समय कोई व्यक्ति रज्जु में सर्प का ज्ञान करता है उस 
समय उसका वह ज्ञान सच्चा होता है, क्योंकि सर्प को देखकर जो भय तथा कम्पन 
होता है उसको वह व्यक्ति भ्रनुभव करता है । बाद में भले हो वह व्यक्ति श्रपने 
इस मिथ्याज्ञान को भ्रम समझ ले, किन्तु पहले तो उसमें भ्रम की कोई श्राशका 
थी ही नही । 
पक्षधर के मत से 

झ्राचार्य पच्चधर मिश्र और उनके उत्तरवर्ती मीमासको ने इस सपं-रज्जु-ज्ञान 
को अ्रान्तिज्ञान कहा है । उनका कहना है कि सर्पत्व तो सदेव सर्प में रहता हैं, 
रज्जु मे नहीं। रज्जु में जो सर्प का आारोप' किया जाता है वही श्रयथार्थ ज्ञान 
अमात्मक ज्ञान है । 
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तत्त्व विचार 


चदाथ 

मीमासा में न्याय और वैशेषिक की भाँति जगत्‌ और जगत्‌ के कारणभूव 
पदार्थों को सत्ता को स्वीकार किया गया हैं। ये पदार्थ प्रभाकरमत, भाद्टमत, 
मुरारिमत से भिन्‍न-भिन्‍न है, जिसका स्वरूप नीचे स्पष्ट किया जाता है । 
गुरुपत 

मीमासासूत्र' के 'शाबरभाष्य' में द्रव्य, गुग, कर्म श्र श्रवयव, इन चारो 
का उल्लेख किया गया हैं। प्राचार्य प्रभाकर ने प्रकरण पश्चिका' में द्रव्य, गरण, 
कर्म, सामान्य, समवाय, संख्या, शक्ति और सादृश्य, इन ग्राठ पदार्थों को माना 
है। प्रभाकर ने नो प्रकार के द्रव्य माने है, जिनके नाम है. ज्षिति, जल, वायु, अग्नि, 
आकाश, काल, आत्मा, सन श्रौर दिक्‌ । इन द्रब्यो का स्त्ररूप प्राय न्‍्य।य-बैशेषिक 
के भ्नुसार है। प्रभाकर के मत मे गुणों की संश्या इक्कीस है । वे वैशेषिक के 
सख्या, विभाग, पृथक्त्व तथा द्वेप, इन चारों के स्थान पर “वेग! नामक एक ही 
गुण को मानते है । शंष बीस गुर वेशेषिक के श्रनुसार है । कर्म प्रत्यक्ष गोचर न 
होकर भ्रनुभेय है । वस्तु के सयोग श्रोर विभाग के द्वारा कर्म का अनुमान लगाया 
जा सकता हैं। सामान्य, समवाय औौर सादृश्य का स्वरूप वैशेषिक की भाँति है। 
नैयायिको के श्रभाव भौर गुण क्रमश शक्ति और सादृश्य है । फिर भी शक्ति! 
पदार्थ को प्रभाकर को विशिष्ट ,सूक कहा जा सकता है । भ्रग्ति मे रहने वाली 
दाहकता, भ्रग्नि की शक्ति है जिसके श्रभाव मे ग्रग्नि का कोई अस्तित्व नही है । 
प्रभाकर के मत से सभी क्रियाशील पदार्थों के मूल में रहने के कारण संख्या” 
भी एक भिन्‍ल पदार्थ है। 
कुमारिलमत 

कुमारिल के मत से पदार्थ को प्रमुख दो श्रेरिषयाँ है : भाव शोर अ्रभाव | भाव 
पदार्थ के चार अवान्तर भेद है * द्रव्य, गुण, कर्म तथा सामान्य । इसी प्रकार प्रभाव 
भी चार प्रकार है : प्राग्‌ श्रभाव, अत्यन्त प्रभाव, ध्वस श्रभाव और भ्रन्योन्य 
प्रभाव ! पुन भाव पदार्थ द्रव्य के ग्यारह भेद हैं पथ्वी, जल, तेज, वायु, भ्राकाश, 
दिक्‌, काल, भ्ात्मा, मत, ग्रन्धकार तथा शब्द । 

मुरारिमत से भ्रंधकार और झ्ाकाश को भो स्वतंत्र द्रव्य माना गया है क्योकि 
उन्होंने 'भ्रंघकार को चलते हुए तथा नोल गुण से युक्त देखा और लोक 
व्यवहार मे 'नीलं तमइच वति' इस उक्ति का प्रचलन सुना है। इसी प्रकार झ्राकाश 
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भी स्वतंत्र द्रव्य है। इन दोनो का ज्ञान, चछुओं से होता है। भाट्टमत में आत्मा 
झौर मन, दोनो विभु हैं। वहाँ गुर्यों की सख्या तेरह मानी गयी है : रूप, रस, 
गंध, स्पर्श, परिणाम, पृथकत्व, संयोग, विभाग, परत्व, श्रपरत्व, गुरुत्व, द्रवत्व 
झोर स्नेह । कर्म उनको दृष्टि मे प्रत्यक्षगोचर है । 


मुरारिमत 
मुरारिमत में एकमेब पदार्थ माना गया है ब्रह्म । इस एक पदार्थ को 


मानने के कारण परवर्ती मीमासको ने मोमासा दर्शन को “ब्रह्म मीमासा' के नाम 
से कहा हैं। लोक-व्यवहार के सचालन के लिए मुरारिमत में चार प्रकार के पदार्थ 
माने गये है : धर्म (घट), धमि (घटत््व), शभ्राधार (अश्रनियत श्राश्रय) झौर 
प्रदेशविशेष (दैशिक श्राधार) । 
जगत्‌ और जागतिक विषयों की सत्यता 

जगत्‌ श्रोर जागतिक वषयो के सम्बन्ध में मीमासा दर्शन का सिद्धान्त सर्वथा 
निजी है । मीमासा का मत है कि वाह्य वस्तुओं की उपलब्धि के साधन हमारी 
इन्द्रियों द्वारा जिस रूप में जगत्‌ का प्रत्यक्ष होता है उसी रूप मे जगत्‌ की सत्यता 
सिद्ध हैं । सृष्टि-रचना के सम्बन्ध में मीमासा का साख्य से लगभग एकमत हैं # 
मीमासाकारों ने झ्रात्मा तथा परमाणु को नित्य माना है भ्रौर सृष्टि-रचना के मूल 
के कर्मो के संचय को कारणस्वरूप स्वोकार किया है। मीमासा के मत से इस 
जयत्‌ में तीन प्रकार की वस्तुओं का हमे ज्ञान होता है : (१) इस भोगायतन शरीर 
में आत्मा अपने संचित पू्वकर्मो का फलोपभोग करता है, (२) ये ज्ञानेन्द्रिय 
और कमेन्द्रिय आत्मा के सुख-दु'खो के फलोपभोग के साधन है, भर (३) जितने 
भी वाह्मय पदार्थ हें वे झात्मा के भोग के विषय हैं। भोगायतन, भोगसाधन 
झौर भोगविषय यह नानारूप ससार भ्रादि तथा अनन्त हूँ । साख्य के विपरोत 
मीमासक प्रलय को नही मानते, बल्कि उनकी दृष्टि में जगत्‌ को सत्ता नित्य है । 
जीवात्माश्रों के उपभोग के लिए परमाणु स्वाभाविक रूप से परिवर्तित होते रहते 
है । कर्मों के फलोन्मुख होने पर भ्रणु सयोग से जीव उत्पन्न होते हें श्लौर फल की 
समाप्ति होने पर उनका नाश हो जाता है। हमारे नेत्र-गोचर कर ही परमाणु 
हैं। उनसे सूक्ष्म कणों की कल्पना का कोई प्राधार नही है । इसलिए जगत शोर 
परमाणु अनुमानगम्य न होकर प्रत्यक्षगम्य हैं| वे ईश्वर के द्वारा भो संचालित 
नही होते । इस दृष्टि से मीमासा वस्तुवादी दशन है । 

शक्ति 


कार्य-कारण के सम्बन्ध में मीमांसा का नवीन दृष्टिकोश है। संसार के सभी 
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चदार्थों की उत्पत्ति के मूल में एक प्रदृष्ट शक्ति है, जो कि श्तीन्द्रिय होने के 
कारण ग्रतुभवगम्य है। यह श्रदृष्टि शक्ति कारणरूप है। जितने भी कार्यरूप 
जागतिक पदार्थ है उनके मूल में यह कारणरूप ग्रदृष्ट शक्ति विद्यमान रहती है । 
इस शक्ति के नष्ट हो जाने पर कार्य को उत्पत्ति भो बंद हो जातो है। बीज में 
एक श्रदृष्ट शक्ति है, जिससे उसमें श्रकुर उगता हैं, किन्तु उस भ्रदृष्ट शक्षित के 
नष्ट हो जाने पर अ्रंकुर नहीं उग सकता। कारणरूप इस श्रदृष्ट शक्ति के 
बिना कार्यरूप पदार्थ की उत्पत्ति सभव है ही नहीं । संसार के सभी वाह्य पदार्थ 
इस गअदुष्ट शक्ति के कारण सत्तावान्‌ हैं। श्रग्नि में दाहकता शक्ति, शब्द से 
अर्थवोधक शक्ति और प्रकाश में दीप्ति शक्ति विद्यमान है | तभी प्रग्नि, शब्द भ्रौर 
प्रकाश को सत्ता है | 
कर्म और कर्मफल के व्यवधान को जाइने के लिए मीमासा में जिस 'अपूर्बा 
को स्थापना की गयी है, वह श्रदृष्ट शक्ति का ही एक रूप हैं। यह अदृष्ट शक्ति 
न केबल पदार्थों की वतमानकालिक उत्पत्ति का कारण ह, अवितु वह त्रिकालव्यापी 
हैं । जीव के भूतकालिक कर्मों का फल वतंमान काल में, वर्तमानकालिक 
कर्मो का फल भविष्य में फलित होने का कारण भी यह अदृष्ट है । वर्तमान में 
किये गय कर्मो श्रौर कालान्तर मे होने वाली फलो्ट्पत्ति के बीच यह “अपूर्व' शक्ति 
एक सूत्र का ;कार्य करती हैं । इस श्रदृष्ट शक्ति से ही मीमासा में अपूर्ब' का 
सिद्धान्त स्वीकार किया गया हैँ, जिससे हमारे द्वारा किये गये इस जीवन के यज्ञादि 
शुभकर्मो भ्रार पापादि दुष्कर्मा का परिणाम हमारे पारलोकिक जीवन मे 
घटित होता हैं। कर्मों का संचय ही अपूर्व' है, जो कि ग्रदृष्ट शक्ति के द्वारा 
जन्मान्तर में फलित होता हूं । इसी के आधार पर स्वर्ग, नरक की सत्यता सिद्ध 
होतो है । 
आत्मा 
मीमासा वस्तुवादी दर्शन है, श्र्थात्‌ उसमे जगत्‌ , जागतिक विषय, परमाणु 
और शभात्मा को नित्य माना गया है । आत्मा नित्य हैं। शरीर, इन्द्रिय आदि से वह 
भिन्न है। श्रुति मे कहा गया हैं कि 'यजमान: स्वर्थ लोक याति' यजमान यज्ञ करने 
के बाद स्वर्ग को जाता है। वस्तुत: यजमान का शरीर तो यही दरध हो जाता 
है । इसलिए शरीर स्वर्ग नहीं जाता । स्वर्ग जो जाता हैँ वही आत्मा या जोवात्मा 
हैं । जीव के नष्ट हो जाने पर, जीव के द्वारा किये गये शुभाशुभ कर्मों का सचय 
जीवात्मा या आत्मा में होता है । उन्ही कर्मो को लेकर आत्मा, जोव के पुनर्जन्म 
में पुनः जीव के साथ संयुक्त होकर उसे पूर्वाजित कर्मों के फलोपभोग में प्रवृत्त 
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करता है । नित्य होने से वह जन्म-मरणा के बन्धनों से मुक्त है। वह कर्ता और 
भोक्‍ता भी है | वह विभु है, क्योकि अहं भाव के रूप मे वह सर्वत्र विद्यमान है 
श्रौर 'अह' प्रत्यक्षगम्य है । ग्रत' वह ज्ञाता और ज्ञेग, दोनो है । 

जैन दर्शन की भाँति मीमासा भी जीवात्मवादी दर्शन है । उसके झनुसार 
भिन्न-भिन्न शरीरो में भिन्न-भिन्न श्रात्माओ्रों का निवास हैं। चैतन्य, आत्मा का 
श्ौपाधिक गुर है। यह गुर इन्द्रियों और विषयो के संयोग से उसमे श्राता हैं । 
जब जीब मोक्षञावस्था या सुष॒प्तावस्था में होता हैँ तब आत्मा में ये औपाधिक 
गुण नही होते । इसलिए आत्मा जड है और जड़ होने से बोधस्वरूप हैं । 
ग्रात्मा का ज्ञान 

ज्ञान के सम्बन्ध में प्रभाकर और भाट्ट मीमासकों में मतभेद है। मीमासको 
का कथन है कि ज्ञान स्वयं प्रकाश भी हैं और ज्ञाता तथा ज्ञेय का प्रकाश भो है । 
उदाहरण के लिए 'म ज्ञाता, 'बट' ज्ञय और 'घटविषयक जानकारी' ज्ञान, विषय 
के ये तीनो ग्रग एक साथ जाने जाते है । यह ज्ञान का ज्ञान भी हैं और साथ-साथ 
ज्ञाता तथा ज्ञेय का भी ज्ञान हैं। इसको “त्रिपुटी ज्ञान! कहा गया है । 

प्रभाकर मीमासकों का कहना हे कि प्रत्येक वस्तुज्ञान में उसी ज्ञान के द्वारा 
आत्मा का ज्ञान भी कर्ता के रूप में प्रकाशित होता हैं । "मैं घड़े को जानता हूँ 
यहाँ क्रिया के कर्ता के रूप में आत्मा हो श्रालोकित हैँ । प्रभाकर का कथन है कि 
जीव ( भोक्‍ता ), शरीर,( भोगायतन ), इन्द्रिय ( भोगसाधन ), सुख-दु खादि 
( भोग्य ) और ज्ञाता ( में ) इन, पाँचो के रहने पर ही ज्ञान होता है । 

इसके विपरीत भाद्ट मोमासकों का कथन है कि ज्ञान, अपना विषय स्वयं उसी 
प्रकार नही हो सकता जमा भ्रगुनि का श्रग्रभाग स्वयं भ्रपन को स्पर्श नही कर 
सकता हैं। इसलिए ज्ञान का ज्ञान प्रत्यक्ष गम्य नही, बल्कि अनुमानग्रम्य है । 

भाट्ट मोमासको का कहना हैँ कि हमे झात्मा का ज्ञान “अह वित्ति' (मे हू) 
या आत्मसवित्ति' ( में जानता हूं ) के श्राधार पर होता है, प्रत्येक विपयज्ञान 
के साथ नहीं। में अपने को जानता हूँ इस ज्ञान मे प्रात्मा, ज्ञान का कर्ता श्र 
ज्ञान का कर्म दोनों है । 'मे हूँ' का जो विषय हैं वही प्रात्मा है। भात्म-ज्ञान, 
विपयज्ञान का नित्य सहचर नही, बल्कि दोनो झ्लग-अ्रलग हूँ । 

इसके विपरीत प्रभाकर मोमासकों का कथन हैं कि अहं वित्ति' का आ्राधार 
उचित नही है । एक ही क्रिया में एक ही वस्तु कर्ता और कर्म, दोनों नहीं हो 
सकती हैं । एक ही श्रात्मा को ज्ञाता और ज्ञेय, दोनो नहीं माना जा सकता हैं; 
जयोकि एक ही श्रश्न भोक्ता तथा भोज्य नही हो सकता हूँ । 
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प्रति शरोर झात्मा की भिन्नता 

प्राय: सभी मीमासक भिन्न-भिन्न शरीरो «में भिन्न-भिन्न आ्रात्माश्रो का निवास 
मानते है । उदाहरण के लिए यदि ऐसा न होता है तो देवदत्त का देखी हुई वस्तु 
का ज्ञान यज्ञदत्त को भी विना देखे हो जाना चाहिए, क्योकि दोनों के शरीर में 
एक ही झात्मा है । किन्तु ऐसा होता नहीं है । इसलिए श्रात्मा एक हैं, विभु है, 
नित्य है, भौर प्रति शरोर वह भिन्न-भिन्न है। इसी लिए उसको नानारूप कहा 
गया है। 

यदि हम प्रति शरीर आझात्मा की भिन्नता (श्रनेंकता नही) नही स्वीकार 
करते हैं तो देवदत्त की आत्मा द्वारा किये गये कर्मों का फल यज्ञदत्त को भी 
मिलना चाहिए, क्योंकि दोनो में एक हो आत्मा है । श्रत' कर्म श्रौर क्मफल की 
व्यवस्था के लिए, जो कि मीमासा का मुख्य विषय हैं, प्रति शरीर झात्मा को 
भिन्नता स्वीकार करनी हो पडेगी । 

शरीर से आत्मा भिन्न है। जिस प्रकार शरीर से शरीर उत्पन्न होता है उस 
प्रकार आत्मा से श्रात्मा की उत्पत्ति नही होती । वह उत्पत्ति-विनाश झ्रादि धर्मोा 
से रहित है । क्योकि नित्य है। वह अहम प्रत्यय द्वारा जाना जाता हूं । 


धर्म विचार 


धर्म का लक्ष रा : विशेषरा : स्वरूप 

मीमासा दर्शन का मुख्य विषय है धर्म का प्रतिपादन करना। विभिन्न दर्शनों 
में धर्म की जो श्रनेक परिभाषाये स्थिर की गयी हैं, मीमासा मे उनका खणडन करके 
धर्म की व्यापक सत्ता को सर्वोपरि रूप में स्वीकार किया गया ह। महषि जैमिनि ने 
धर्म का लक्षण करते हुए लिखा है कि वेद के बोघित होने पर साज्ञात्‌ या फल के 
द्वारा, जो भ्रनर्थ के परे एवं इप्ट को सिद्ध करने वाला हो वही धम हैं। सक्षेप मे 
कहा जाय तो मीमासा में विधिरूप श्रर्थ को धर्म कहा गया हैं। उसका प्रयोजन 
भ्रनर्थ निवृत्ति शोर इष्ट साधन है । वह श्रलौकिक होता हुआ भी लोकानुचरखण 
एबं लोकनुभव से लौकिक भी है । 

मीमासा में धर्म के तीन विशेषण बताये गये है : प्रयोजन, वेदबोधिता झौर 
अर्थता । उसका प्रयोजन ऊपर बताया यया है । वेदबोधित, श्रर्थात्‌ विधि, श्रर्थवाद, 
मंत्र और नामधेय उसके बोधक हूँ। श्रर्थता, भ्र्थात्‌ उसका अनर्थो के साथ सबंध 
नही है । उदाहरण के लिए किसी की हत्या कर देने के बाद धर्म में एसा नहीं बताया 
गया है कि भ्रमुक भ्नुष्ठान से उसकी शुद्धि हो जाती है। भ्रनर्थ का झाशय हिसा 
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से हैं। यद्यपि यज्ञ में पशु को मारने का भी विधान है : किन्तु बह हिंसा न होकर 
यज्ञफल में परिगणित है। 
धर्म के प्रमारण 

महर्षि जैमिनि ने धर्म का स्वरूप समभाने के बाद उसके सत्यासत्य के लिए 
प्रमाणों द्वारा उसको परीक्षा भी को हैं। ऐसा इसलिए किया कि उसको भ्रन्यथा 
न समभा जाय । 

धर्म, क्योकि इन्द्रियों का विषय नहीं हैं, श्रत. प्रत्यक्षादि प्रमाणों से उसका 
ज्ञान प्राप्त नही किया जा सकता हैं। इसलिए उसके प्रमाणों का स्वरूप सर्वथा 
निज हैं । उसके श्राठ प्रमाण माने गये है, जिनके नाम है : विधि, अ्र्थवाद, मत्र, 
स्मृति, ग्राचार, नामधेय, वाक्यशेप भ्रौर सामथ्यं । ये भ्राठो वेद के ही भाग है । 
ग्रत: मीमासा में धर्म की सिद्धि के लिए वेद का प्रामार॒य स्वीकार किया गया है। 
धर्म का स्वरूप 

धर्म क्या हैं ? जिससे जन्म-जन्मान्तर में इच्छित कार्यों को उपलब्धि भ्रौर 
नानाविध दु खो को आत्यन्तिक निवृत्ति के श्रनन्तर परमानन्द की प्राप्ति होती हैं 
वही धर्म हूं । धर्मज्ञान के लिए विधि का जानना श्रावश्यक है। इसलिए वैदिक 
विधि-वाक्या का निरूपण ही धर्म हैं। मीमासा की दृष्टि से बेद नित्य, शाश्वत तथा 
अन्तिम प्रमाण है श्रीर वैदिक विधियोँ आध्यात्मिक, श्राधिभौतिक तथा श्राधिदेविक 
जोवन को सर्वोपरि विधियाँ है । उनके अनुसार झ्राचरण करने का नाम कर्तव्यता' 
हैं श्ौर इसो क॒र्तव्यता के द्वारा हमे भ्रकरतंब्यता का भी स्वतः ज्ञान हो जाता है । 
कर्तव्यता का भनुसरण और अ्रकर्तव्यता का परित्याग ही जीवन का मुख्य लक्ष्य 
हैं, जिसको वेद या वैदिक विधिवाक्यों से जाना जा सकता है । 
कर्तेव्यता 

वैदिक विधिवाक्यों के श्रनुसार श्राचरण करना हो “कतंव्यता' हैं । समस्त 
मानवता के कर्तव्यों श्रोर श्रनुशासनो का निरूपण वेदिक विधियों में निहित हैं । 
किसके लिए क्या क्तंव्य हैं, क्‍या अकर्तव्य है, क्‍या ग्राह्म है, क्‍या भ्रग्राह्म है, क्या 
शातव्य है, क्‍या भ्रज्ञातव्य है, और क्या सभोग्य है, क्या परिहायं है, ये सभी बाते 
कर्तव्यता के अन्तर्गत आती है । 

यद्यपि वेदों में विभिन्न देवताओं प्रौर श्रन्य भनेक प्रकार के रहस्यों का वरणुंन 
है, किन्तु मीमासा दर्शन में उनको गौण तथा वैदिक प्रक्रियाओ भर्थात्‌ कर्मकाएड 
को, प्रमुख माना गया है । मीमासा में वेद के कर्मभाग का विवेचन है। वैदिक विधियों 


के अनुसार उन कर्मो का पालन करना ही कर्तव्यता है । इन कर्मों का पालन करना 
भा० द०-२४ 


भारतोय वर्दान जद 


हमारा इसलिए धर्म है कि उन्हीं के कारण हमारा कल्याण होता है । ये कर्म तीन 
प्रकार के है : काम्य, प्रतिसिद्ध और नैमित्तिक । स्वर्गप्राप्ति को कामना से किये 
गये कर्म काम्य, श्रनर्थधारी कार्यो का परित्याग प्रतिसिद्ध, और संध्या-बन्दनादि, 
अआद्ध-हवनादि प्रहेतुक कार्यों का नियमित रूप के करते रहना नैमित्तिक कर्म 
अहनाते है। 
शंवर्गं : मोक्ष 

उक्त तीन प्रकार के कर्मों का फल होता हैं स्वर्गप्राप्ति श्रौर मोक्षप्राप्ति ॥ 
मोमांसा मे कहा गया है कि स्वर्गप्राप्ति के लिए यज्ञ करना चाहिए (स्वर्गकामो 
यजेत) । निरतिशय सुख का ही अ्रपर नाम स्वर्ग हैं। किन्तु स्वर्गप्राप्ति के लिए 
जो कर्म किये जाते हैं उन्हें सकाम कर्म कहा जाता है, क्याकि उनका उद्देश्य 
कामनापरक होता है भौर कामनायुक्त कर्मों का जो फल होता है वह भ्रपर जन्म 
में उपलब्ध होता है । इस दृष्टि से काम्य कर्मों की प्राप्ति के लिए पुन -पुन जन्म 
लेना पडता है । इसलिए मोमासको की एक श्रेणी स्वर्ग की भ्रपेज्ञा नि श्रेयम को 
श्रेष्ठ समभती है । इन मीमासको का मत है कि निष्काम भाव से कर्मो को करते 
रहना चाहिए । उससे नि.श्नेयस (मोज्ञ) की प्राप्ति होतो है । इस दृष्टि के सकाम 
कर्मो की अपेक्षा निष्काम कर्म श्रेष्ठ हे । 

मोक्ष क्या है ? इन जागतिक प्रपचों से आत्मा का सबंध टूट जाना ही मोक्ष है 
(प्रपंचसम्बन्धविलयो मोक्ष:) । आत्मा के साथ जगत्‌ का यहब्प्रपंच-सम्बन्ध तीन प्रकार 
से है । वे है शरीर (भोगायतन ), इन्द्रियाँ (भोगसाधन ) और विषय (भोज्य) । इन 
तीनो से जकडा हुआ जीवात्मा प्रनादिकाल से बन्धन में कसा हुआ दु.ख-सुख्य का भोग 
करता आ रहा हैं। इन्ही तीनो का श्रात्यन्तिक विनाश ही “मुक्ति' है। निष्काम भाव 
से कर्म करने से श्रात्मज्ञान होता है और पूर्व जन्म के सभी सचित कर्म क्षी्न होकर 
फिर जन्म-मृत्यु के बंधन से जीव को छुटकारा मिल जाता है। जन्म और मृत्यु शरीर, 
इन्द्रिय और मन, इन तीनो के कारण होते है । वे ही सुख-दु खानुभव के आ्राश्रय है । 
जब पआरात्मा से इन तीनो का नाता टूट जाता है तब स्वभावत उसको सुख-दु.खानुभूति 
नहीं होती । आत्मा की यह बन्धनरहित ग्रवस्था ही मुक्तावस्था हैं। 


ईइवर 


ईश्वर के संबंध में मीमांसा दर्शन का रहस्यमय मौत बडा ही विचित्र है । 
उसका ईश्वर संबंधी मतत्य स्पष्ट नही है । स्पष्ट इसलिए कि मीमांसा में ईश्वर 
के प्रस्तित्व का न तो विरोध किया गया है श्रोर न समर्थन ही । किन्तु इसका यह 


३७६ सीमांसा दर्शन 


प्राशय नहीं है कि मीमांसा दर्शन को निरीश्वरवादी कहा जाय और उसको 
नास्तिक दर्शन की कोटि में रखा जाय, जैसा कि कुछ समीक्षकों का मत है । 

इसके विपरीत कुछ विद्वानों ने यद्यपि दो-एक दृष्टान्त देकर यह सिद्ध करना 
चाहा है कि परवर्ती मीमासको ने ईश्वर को कर्मफलों के प्रदाता के रूप में स्वीकार 
किया है, किन्तु प्रन्य इश्वरवादी दर्शनो की भाँति मीमासा मे ईश्वर या परमात्मा 
का स्वतंत्र रूप से विवेचन नही किया गया है। वेद मंत्रों की प्रामारिषकता पर 
विश्वास करने श्रोर भ्रनेक देवतावाद का समर्थक होने के कारण मोमासा न तो 
निरीश्वरवादी हैं और न नास्तिक ही । 

जहाँ तक जन्मान्तर में कमंफलो के उपभोग का प्रश्न हैं, वादरायरण ने ईश्वर 
को एक सचेतन सर्वोपरि सत्ता के रूप में माना हैं श्रोर उसको समस्त कर्म-फलो 
का अधिष्ठाता स्वीकार किया है, किन्तु जैमिनो का कहना हैँ कि यज्ञानुष्ठान 
से स्वत: कर्म-फलो की प्राप्ति हो जातो हैं। उसके लिए किसी अ्रधिष्ठाता था 
माध्यम की आवश्यकता नही हूँ । 

शबर स्वामी ने भी सृष्टिकर्ता के रूप में या कर्मफलो के प्रदाता के रूप में 
ईश्वर नाम की किसी भी परमोच्च सत्ता को स्वीकार नही किया है | जहाँ तक 
मोमासा के प्रकारड एवं प्रख्यात विद्वान्‌ कुमारिल भट्ट के मन्तव्य का प्रश्न है, 
वेन तो सुष्टि मानते और न प्रलय ही । उनके मत से ईश्वर नाम की कोई सचेतन 
सर्वज्ञ सत्ता नही हैँ | उन्होने 'सर्वज्ञ” का जो खशइन किया ह उसका लद्दव ईश्वर 
हो था, क्‍योंकि वहाँ सर्वज्ष का जो स्वरूप बताया गया हैँ वह ईश्वर से मिलता 
जुलता है । 

अपने इस मन्तव्य के मूल में कुमारिल का दूसरा उद्देश्य था । उन्होंने ईश्वर 
की सत्ता को स्वोकार नहीं किया और बुद्ध को ईश्वर के ही रूप में मानने वाले 
बौद्धों का खएडन किया है । वस्तुत कुमारिल इस विचार से हो अ्रमहमत थे कि 
उस परमोच्च सत्ता को ईश्वर या बुद्ध माना जाय | कुमारिल की भाँति झ्राचार्य 
प्रभाकर ने भी ईश्वर के सबंध में कुछ नहीं कहा है। 

कुछ मीमासको के ईश्वरवादी दृष्टिकोण के सबंध में कुमारिल का कहना 
हैं कि लोक-व्यवहारमात्र के लिए यदि ईश्वर को स्वीकार किया जाय तो कोई 
आपत्ति नही, किन्तु सैद्धान्तिक दृष्टि से उसकी कोई उपयोगिता नहीं हैं । 

यद्यपि कुमारिल और प्रभाकर की परम्परा के कुछ विचारको, जैसे खणइदेव, 
शालिकानाथ तथा नन्दिकेश्वर भ्रादि ने, ईश्वर की सत्ता को स्वाकार किया हैं, 
फिर भी श्रन्य अ्रनेक मीमासको ने इस मत को स्वीकार नही किया । 


भारतीय दर्शन श्८० 


जहाँ तक भ्रन्य दर्शनो के परवर्ती श्राचार्यों पर मीमांसा दर्शन के ईश्वर संबंधी 
मन्तव्य के प्रभाव का प्रश्न है, ऐसा विश्वास होता है कि उनमे भी कुमारिल और 
प्रभाकर को ही स्वीकार किया गया है । वस्तुतः मीमांसको का ईश्वर विषयक 
विचार सर्वथा अपूर्व था । उसके सूत्र इस प्रकार है : 

(१) इस श्रपूर्वता का पहला कारण तो यह था कि मौमांसा दर्शन की 
विचारधारा इतनी वैज्ञानिक थी कि उसके लिए ईश्वर के ऐश्वर्य की श्रावश्यकता 
हो न हुई । भ्रन्य दर्शनों में ईश्वर की इसलिए झ्मावश्यकता हुई कि उनमे सृष्टि को 
सादि भ्रौर सान्‍्त माना गया है (साख्य को छोडकर), श्रौर सृष्टिस्वामी के रूप में 
ईश्वर को माना गया हैं किन्तु मीमासा मे जब सृष्टि को ही ग्रनादि तथा श्रनन्त 
माना गया है तब जगत्पिता (ईश्वर) के संबंध में मीमासको की उदासीनता 
अ्रस्वाभाविक नही है । 

(२) वेदान्त श्रादि श्रन्य दर्शनों में बेंदो को ईश्वर का स्वास-प्रस्वास कहा गया 
हैं। उनके मत से सनातन पुरुष (ईश्वर) से सनातन रूप वेदों की सुष्टि हुई । 
किन्तु मोमासा में सृष्टि की ही भाँति वेंदों को भी भ्रनादि कहा गया हैं। उनको 
ईश्वरकृत नहीं माना गया हूँ । श्रत मीमासकों को ईश्वर की झावश्यकता न हुई । 

(३) तीसरा महत्वपूर्ण श्राधार कर्मफलों का है। अन्य दर्शनों मे जीव को 
कर्मों का भोक्‍्ता और ईश्वर को कर्मफलो का दाता कहा गया है । किन्तु मीमासा 
में कर्म को श्रपूर्व (अनादि) कहा गया है श्रौर कर्मो में यह शक्ति स्वीकार की 
गयी है कि उनसे सीधे फल मिल जाता हैं। इस प्रकार भीमासा में जब कर्म श्रौर 
कर्मफल के बीच किसी तीसरे माध्यम की आझ्रावश्यकता नहीं समझी गयी तब 
ईश्वर के संबंध में मोमासको का मौन रहना भ्रस्वाभाविक नही है । 


देवताझो में ईदवरभाव नहीं 
मीमासको ने यज्ञो के प्रसग में देवताओं का भ्रस्तित्व स्वीकार किया है भौर 


इस दृष्टि से मीमासा बहु देवतावादी दर्शन है, किन्तु उन देवताभो को वहाँ इतना 
भी महत्व नहीं दिया गया है, जितना कि ऋषियों ने उनको वेदों में दिया है । 
मोमासा मे उनकी इतनी ही झ्रावश्यकता मानी गयी हैं कि उनके नाम से हवि 
डाली जाती है। मीमासा में यज्ञों का विधान देवताओ्रों की संतुष्टि के लिएन 
होकर श्रात्मा की शुद्धि के लिए हैं| नित्य वेदों में वर्णित होने से देवताझो को 
भी मीमासा मे नित्य शाश्वत माना गया है । उनमे पवित्रता, श्रादर्श और 
ऐश्वर्यादि गुणो की संपन्नता तो है, किन्तु ईश्वरभाव नहीं । 
झ्् 


अद्वत वेदान्त 
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वेदान्त दर्शन 

प्रा विद्या होनें के कारण वेंदान्त उत्तम अधिकारी के चिन्तन का विषय 
है । उत्तम ग्रधिकारी वह है जिसका गअन्त.करण ऐहिक तथा जन्मान्तर के कर्म, 
उपासना द्वारा शद्ध हो चुका है। वही इस परमार्थ ज्ञान में प्रवुत्त हो सकता है । 
कर्मकाराड में विहित यज्ञ, दान, तप, स्वाध्याय झ्रादि कर्मों से जिनका हृदय विशुद्ध 
हैं, जो योग-साधन द्वारा जितेन्द्रिय तथा विषयादिरहित हो गये है, ऐसे उत्तम 
मुमुच्त पुश्षो के लिए अ्रध्यात्म विद्या के उपदेश की इच्छा से प्रस्तुत दर्शन वेदान्त 
का निर्माण हुआ । 

जगत्‌, जीव और क्नह्म के वास्तविक स्वरूपो का विवेचन तथा उनके 
पारस्परिक सम्बन्धो को मीमासा करता प्रस्तुत दर्शन का प्रतिपाद्य विषय है । सर्व 
साधारग्प की स्वूल दृष्टि के अनुसार न्याय और वैशेषिक में जीव, जगत्‌ तथा 
परमाणु, इन तीनो तत्त्वो का विवेचन करके ईश्वर को जगत का कर्ता रिद्ध किया 
गया है , वैशेषिक ने मूलरूप नित्य परमाणु के साथ ब्रह्म-सयोग से सृष्टि की उत्पत्ति 
मानी है । साख्य ने कुछ श्रागे बढकर पुरुष-प्रकृतति के द्वारा सृष्टि के विकास का 
क्रम निर्धारित किया है। साख्य के इस स्वयं-सुष्टि जगत्‌ विषयक मत का न्याय 
ने यह कहकर खणडन किया कि पुरुष, जगत्‌ का द्रष्टा है, कर्ता नहीं । 

वेदान्त ने साख्य के प्रकृति-पुरुष रूपी दधीभाव को मिटाकर उनका समावेश 
शक ही परम तत्त्व ब्रह्म में किया । वेदान्त के भ्नुमार ब्रह्म, जगत्‌ का निमित्त 
भी हैं श्रौर उपादान भी । इसी एकीभाव के कारण ही वेदान्त को श्रद्ेतवादी दर्शन 
कहा जाता है । 

इस नाना-ताम-रूपात्मक भासमान जगत्‌ के मूल में श्रधिष्ठित होकर रहने 


भारतीय वर्शेन श्परे 


वाले इस नित्य और निविकार ब्रह्म तत्त्व के स्वरूप का निरूपण भी वेदान्त में 
है । वेदान्त के श्ननुसार जगत्‌ में जो नाना दृश्य दिखायी दे रहे हैं, वे सब परिणामी 
और श्रनित्य है । वे बदलते रहते हैं; किन्तु उनका ज्ञान करने वाला या दृष्टा 
झात्मा सदा एकस्वरूप रहता है। ब्रह्म नित्यस्वरूप या आत्मस्वरूप हैं। नाना 
जशेय पदार्थ भी ज्ञाता के ही सगुण, सोपाधि या मायात्मक रूप हैं ऐसा जानकर 
ज्ञाता और ज्ञेय के हत का वेदान्त समाधान कर देता है । 

सृष्टि विषयक ज्ञान के लिए वेदान्त में तीन सिद्धान्त हैं . विवर्तवाद, 
दृष्टियूष्टिवाद शौर श्रवच्छेदवाद । विवर्तवाद के झनुसार जगत्‌ ब्रह्म का विवर्त या 
कल्पित रूप है । उदाहरणार्थ रस्सी को यदि हम सर्प समझे तो रस्सी सत्यवस्तु 
है और सर्प उसका विवर्त या उसकी श्रातिजन्प प्रतोति । इसी सिद्धान्त को अधिक 
स्पष्ट करने के लिए दृष्टिसृष्टिवाद को श्रावश्यकता हैं। इसके अनुसार माया या 
नाता रूप में मन की प्रवृत्ति हैं। मन से हो ये सृष्ट हेँ। ये नाना नामरूप, 
वृत्तियों से पृथक्‌ कोई दूसरी वस्तु नहीं है । इस जड चित्त के बाटर की कोई 
वस्तु नही है । इस वृत्तियों का शमन करना ही मोक्ष प्राप्ति है । 

एक तीसरा वाद अश्रवच्छेदवाद, उक्त दोनों वादों की कमी को पूरा करने 
के लिए सृष्ट हुआ, जिसके अ्रनुसार ब्रह्म के अ्रतिरिक्त जगन्‌ की जो प्रत्तीति होती 
हैं वह एकरस या अनवच्छिन्त सत्ता के भीतर माया दारा अवच्छेद या परिमिति के 
झ्ारोप के कारगा होतो है । 

वेदान्तियों का एक सम्प्रदाय उक्त तीनो वादों के स्थान पर एक ही 
“बिम्बप्रतिविस्ववाद' का श्रनुयायी है। इस सिद्धान्त के ग्रनुसार ब्रह्म, प्रकृति या 
माया के बीच अनेक प्रकार से प्रतिबिबित होता है, जिससे नाना रूपो की प्रतोति' 
होती हैं । इसके अतिरिक्त एक पाँचवाँ 'अज्ञातवाद' है, जिसे 'प्रोढ़िवाद' भी कहते 
है । यह 'वाद' उक्त सृष्टिविषयक मतो को नही मानता है। उसके अनुसार जो 
जैसा हैं वह बसा है और सब ब्रह्म है। ब्रह्म श्रनिवंचनीय है । वह शब्दातीत हैं । 
हमारे पास जो भाषा है वह द्वैत की है, उसमे भेद बुद्धि है । 

बेदान्त के भ्रनुसार श्रह्मा यद्यपि स्वगत, सजातीय, विजातीय, इन तीनो भेदों 
से परे हैं, तथापि, व्यक्त और सगुणत्व भी उसके बाहर नही हैँ । इस सम्बन्ध 
में 'पंचदशो' में कहा गया हैं कि रजोगुण की प्रवृत्ति से प्रकृति दो रूपो मे विभक्‍त 
होती हैं सत्त्वप्रधान और तम.प्रधान । सत्त्वप्रधान प्रकृति के भी दो रुप हैं : 
शुद्ध सत्त्व और अशुद्ध सत्व । प्रकृति के इन्ही भेदों में प्रतिबिबित होने के कारण 
ब्रह्म मे 'जीव' का स्वरूप दर्शन हुआ है । 
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यही कारण हैं कि एक ही वेदान्त विषय को लेकर निर्गुग भौर सगुण, दोनों 
सम्प्रदायो के भ्राचार्यों ने अपने-अपने सम्प्रदायों का प्रतिपादन किया । प्रहेत रूप 
निर्गुण ब्रह्म के प्रधान भ्राचार्य शंकर शोर सगुणा, सोपाधि ब्रह्म के प्रधान आ्राचार्य 
बल्लभ तथा रामानुज हुए, जिन्होंने भक्ति मार्ग का प्रतिपादन किया । 
नामकरण 
बेदान्त दर्शन का दूसरा नाम उत्तर मीमासा भी है जैसा कि प्रायः सभी 
ग्रन्थकारो ने लिखा है कि वेदिक साहित्य के श्रन्तिम भाग उपनिपदों की ज्ञान- 
भावना के आधार पर विरचित इस दर्शन का नाम वेदान्त पडा । वेद” और 
“्रन्त' का भ्रर्थ हुआ उपनिषद्‌, क्‍योंकि बेइ (ज्ञान) का श्रन्त (समाप्ति, पुर्णता, 
पारमिता, पराकाष्ठा) उपनिषदों का ही प्रतिपाद्य है। श्रतः वेदान्त का अन्त 
शब्द पारिभाषिक हें । उसको सिद्धान्त, मन्तज्य तया तात्पर्य के रूप में प्रहग 
किया गया है । वैदिक ज्ञान का अन्त श्रर्थात्‌ पर्यवसान ब्रह्म ज्ञान में समाहित है, 
जिसका प्रतिपादन वेदान्त दर्शन में हुआ है । 
बंद (मत्र सहिताओो) का अन्तिम भाग होने के कारण इस दर्शन का “वेदान्त' 
नामकरण नहीं हुआ्लना है, वल्कि यहाँ 'वद' शब्द विद ज्ञान घातु से निष्पन्न ज्ञान 
का पर्यायवाची है । भ्रन्त (मोक्ष) क्‍या है और उसकी उपलब्धि के साधन क्या 
है, इसका विवेचन वेदान्त दर्शन में हैं । 
यह अन्त, जिसको कि मोक्ष कहा गया हैं, लौकिक प्रतिमानों के आधार पर 
इस प्रकार समझा जा राकता है। उदाहरणार्थ जिस प्रकार अनेको नदियाँ सहस्नो 
मील से चलकार अन्त में समुद्र मे समा जाती है, ठीक उसी प्रकार इस नाना 
रूपात्मक जगत्‌ की विभिन्न स्थितियों या मजिलों को लाँबकर यह व्यष्टिगत 
आत्मा परम सत्य विश्वात्मा या ब्रह्म में लीन हो जाता हैं| देहवारी मनुष्य को 
इतनी दरी पार करके उस सुन्दर लच्य तक पहुँचाने के साधन ही वेदान्त दर्शन 
पें वशित है । 
ऊपर लौकिक प्रतिमानों के श्राधार पर जीवात्मा और परमात्मा की एकता 
का जो संकेत किया गया है उसका आधार “मुणडकोपनिषद्‌” (३।२।८) का यह 
स्ोक है : 
प्था नहा: स्पन्दमाना' समुद्र 
अस्त गच्छन्ति नामरूपे बिहाय । 
तथा. विद्ज्नामरूपांहिमुक्तः 
परात्वर पुरुषमुपंति विधष्यम्‌ ॥ 
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अद्व त वेदान्त के आचार्य और उनकी कृतियाँ 


श्रद्देत वेदान्त की श्राचार्य-परम्परा का श्रष्ययन यदि ऐतिहासिक एवं 
वैज्ञानिक दृष्टि से किया जाय तो उसको तोन भागो में विभकत किया जाना 
अधिक युक्तिसगत जान पडता है । पहले भाग मे शकर के पूर्ववर्ती श्राचार्यों, दुसरे 
भाग में अकेले शकर शौर तीसरे भाग में शंकर के उत्तरवर्ती आचारयों को रखा 
जा सकता है । 


शंकर के पूर्वदर्तो आचार्य 

भारतीय षड्दर्शनो मे वेदान्त को श्रेष्ठ एवं सम्मानित स्थान प्राप्त है । वेदान्त 
दर्शन के विचारकों की परम्परा बहुत लम्बी है। 'ब्रद्मामृत्र' वेदान्त का प्राचीनतम 
उपलब्ध ग्रन्थ है, जिसका सम्पादन बादरायण ने किया । इसके पूर्व बादरि, 
कष्णाजिनि, आजेय, औडलोमि, आश्मरथ्य, काशकृस्त, जैसिति और काश्यप ग्रादि 
ऐसे विचारक हुए, जिन्होंने वेंदान्त दर्शन के मूल सिद्धान्तों पर गंभोरता से विचार 
किया और जिनके विचारों का सकलन बादरायण ने 'ब्रद्गापत्र' के नाम से किया। 
बादरि 

आचार्य बादरि को पूर्व मीमासा और वंदान्त, दोनों दर्शनों में एक प्रामाशिक 
विचारक के रूप में उद्धृत किया गया है । 'मीमासामूत्र' के कई स्थानों पर जैमिनि 
ने अपने सिद्धान्तों के समर्थन मे बादरि के विचारों को उद्धत किया है। इसो 
भाँति बादनारायर ने भी अपने मत को पृष्टि के लिये बारदरि के सिद्धान्तो को 
उद्धत किया | मोमासा और वेदान्त दोनों दर्शनो में सुरक्षित शआ्राचार्य वादरि के 
विचारो को देखकर विदित होता हैं कि उनका दोनों दर्शन-सम्पदायों पर समान 
अधिकार था और उनके मन्तव्य को लोकदृष्टि से अधिक सराहा जाता था । 

उनके स्थितिकाल के बारे में केवल इतना ही कहा जा सकता है किवें 
बादरायण एवं जैमिनि से पूर्व हुए और बादरायण तथा जैमिनि के समय तक 
उनके विचारों की इतनी लोकविश्रुति हो चुकी थी कि उन्हें विद्वत्ममाज में भी 
प्रामाणिक माना जाने लगा था । 
काष्णजिनि 

आचार्य काष््ाजिनि, श्राचाय बादरि के बाद हुए, क्‍योंकि उन्होंने बादरि 
के सिद्धान्तों का समर्थन किया है| मोमासा दर्शन के प्रवर्तक जैमिनि ने स्व-पत्त 
मण्डन भौर पर-पक्ष खण्डन के लिए काष्णजिनि को उद्धत किया है। इसी 
प्रकार बादरायण ने भी अहद्यासूत्र' में उनको उद्धृत किया है। इस दृष्टि से ऐसा 
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जात होता है कि काष्याजिनि ने मीमांसा और वेदान्त दोनों पर सूत्रग्रन्थ लिखे 
थे। 
श्रात्रेय 

झाचार्य भ्रात्रेय मुख्यतया पूर्व मीमांसा दर्शव के प्रकाण्ड विद्वान और उसी 
सम्प्रदाय के अनुयायी थे। श्रात्रेय का मत है कि यज्ञ के प्रंगभूल उपासना की 
'फलोपलब्धि यजमान को होती है, ऋत्विक्‌ को नही । इसलिए समस्त उपासनायें 
यजमान को स्वयं ही सम्पादित करनी चाहिएँ । आलात्रेय के इस मत का खण्डन 
बादरायरण व्यास ने, भ्राचार्य श्रौडुलोमि के मत को उद्धृत करके, किया हैं। इसके 
विपरीत वेदान्ती काष्णॉजिनि के मत का खरण्डन करने के लिए जैमिनि ने श्रात्रेय 
का सिद्धान्त उद्धत करके अपने पक्त को पुष्ट किया है । इससे यह विदित होता 
है कि आत्रेय, जैमिनि और बादरायण से पूर्व हुए । 
आऔडुलोमि 

श्राचार्य श्रौडुलोमि विशुद्ध वेदान्ती थे। वे भेदाभेदवादी दार्शनिक थे, जिनके 
मतानुसार जीव और ब्रह्म में भेद तो है, किन्तु मुक्ति प्राप्त हो जाने पर यह भेद 
गमटकर अ्रभेदावस्था में परिवर्तित हो जाता है । जैमिनि के विपरीत श्रौडुलोमि 
का मन है कि ब्रह्मत्व की प्राप्ति का श्रधिकार चैतन्य को ही हैं । 

बादरायण ने औइलोमि के मत को प्रामणिक माना है और मीमांसक 
आतजेय के मल का खशडन करने के लिए शडुलोमि के मत को उद्धृत किया है । 
आरसरबध्य 

आश्मरथ्य, जेमिनि भ्रौर बादरायर्प से पहले हुए । उनके मतानुसार आरत्मायें 
दो हे विज्ञानात्मा और परमात्मा, जिनमे भेदाभेद संत्रन्ध है। उनका यह भी 
कहना है कि उपासक के अ्रनुग्रहार्थ ब्रह्म का आविर्भाव होता है। संभवतः इसी 
कारण शकराचार्य और वाचस्पति मिश्र ने भ्राश्मरथ्य को विशिष्टाहतवादी कहा 
है । जैमिनि के मीमासा दर्शन में भी इनको उद्धृत किया गया है । 
काशकृत्रन 

आचार्य काशकृत्स्त के सम्बन्ध में केवल इतना हो ज्ञात होता है कि वे विशुद्ध 
बेदान्तों थे श्रोर बादरायण ने 'ब्रह्मसूत्र' में बड़े सम्मान के साथ उनके मत का 
समर्थन किया है । 
जेमिनि 

मीमासा दर्शन के प्रसंग में आचार्य जैमिनि का विस्तार से उल्लेख किया 
गया हैं। 'मीमासासूत्र' भोर '“ब्रह्मसूत्र' के सिद्धान्तों का पारस्परिक आदान-प्रदान 
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होने के कारण दोनों का समकालीन होना सिद्ध होता है। जैमिनि के सिद्धान्तों 
का बादरायण ने और बादरायण के सिद्धान्तों का जैमिनि ने खण्डन किया है । 
पुराणों में उद्धृत सादयो से जैमिनति को बादरायरा का शिष्य माना जाता है । 
इसलिए मोमासा के प्रसंग में इन दोनों श्राचायों को वस्तुस्थिति पर विशेष रूप 
से विचार किया गया हैं! 
काइयप 

झ्राचार्य शारिडल्य ने “भक्तिसूत्र” मे काश्यप श्रौर बादरायण के मतों को 
उद्धृत करके प्रपने सिद्धान्तो का प्रतिपादन किया है । उन्होने काश्यप को भेदवादी 
शौर बादरायण को श्रभेदवादी कहा है । इससे विदित होता है. कि काश्यप भी वेदान्त 
दर्शन के प्राचीन प्राचार्य थे और उन्होंने भी किसी सूत्रग्रंथ की रचना की थी, 
जो श्राज उपलब्ध नहीं हैं । 
बेदान्त के भ्रन्‍्य प्राचीन श्राचार्य 

वेदान्त के प्रत्य प्राचीन आचारयों में श्रसित, देवल, गर्ग, जगीपव्य, पराशर 
झौर भूगु आदि ऋषियों का नाम लिया जा सकता है: किन्तु उनछी श्राज कोई 
भी ऐसी उल्लेखनीय क्रति उपलब्ध नहीं है, जिसके आधार पर उनके सिद्धास्तो 
का परिचय प्राप्त किया जा सके । 

वेदान्त दर्शन की परम्पण को आचार्य शकूर तक पहुँचाने वाले विद्वानों मे 
अह्यनंदि, टंक, गुहदेव, भारुचि, कपर्दी, उपव्ष, बोधायन, भर्तृहरि, सुन्दरपागय, 
दाडिभाचार्य शौर ब्रह्मदत्त का नाम प्रमख हैं। 'मध्वजिजयभावप्रकाशिका' से 
ज्ञात होता है कि भारतीविजय, गच्चिदानद, ब्रह्मघोष, शतानद, उदवर्त, विजया, 
रुद्रभटू, वामन, यादवप्रकाश, रामानुज, भरतृप्रपच, भास्कर, पिशाच, वृत्तिकार, 
विजयभट्ट, विष्णुकात, वादीन्द्र श्रौर मध्वदास आदि भ्रनेक झाचार्यों ने 'ब्रह्मसूत्र' 
पर भाष्य लिखे थे । किन्तु इन श्राचायो के ग्रंथों, सिद्धान्तों और जीवनी वृत्तो 
पर प्रकाश डालने वाली सामग्री का अश्रभाव है । उनके संबध में इतना निश्चित 
है कि वे बादरायणा के बाद हुए । 

इन पुरातन ऋषियों एवं श्राचार्यों का नामोल्लेख मात्र करने के बाद 
शंकराचार्य के दादागुरु प्राचार्य गौडपाद से इस परम्परा का विशेष महरव है । 
गौड़पाद 

अद्ेत वेदान्त के इतिहास में भो गौडपादाचार्य का नाम इसलिए बडे सम्मान 
से स्मरण किया जाता है कि उन्होने शंकराचार्य जैसे भ्रसमान्‍्य प्रतिभा के विद्वान 
प्रशिष्य को दिया । यद्यपि महामहोपाध्याय पं० गोपीनाथ कविराज ने 


३८७ भ्रद्॑त वेदान्त 


“श्रीविद्यार्सव” नामक एक अ्रप्रकाशित तंत्र-विषयक ग्रंथ के श्राघार पर कल्यार 
के 'बेदान्ताक' में शंकराचार्य की गुरु-परस्परा भौर शिष्य-परंपरा का विश्लेषण 
करके यह सिद्ध किया है कि शंकराचार्य, गौडपाद के प्रशिष्य नहीं थे, फिर भो 
उक्त तंत्र-विषयक ग्रंथ की प्रामाणिकता के सम्बन्ध में तब तक विश्वासपूर्वक कुछ 
नहीं कहा जा सकता है, जब तक उस पर व्यापक विचार प्रकाश में नहीं श्रा 
जाते । आज इस संबंध में स्बंसामान्य की धारणा यही है कि आचार्य शंकर ने 
जिस ग्रद्वत सिद्धान्त का प्रतिपादन किया उसका सीधा संबन्ध गौडपाद के विचारों 
से है। गौडपाद को श्री शुकदेव जी का शिष्य बत्ताया जाता है। 

गौडपाद के सम्बन्ध में शंकराचार्य के शिष्य सुरेश्वराचार्य की ैष्कम्यंसिद्धि' 
से इतना मात्र पता चलता है कि वे गौडदेशीय, अर्थात्‌ बंगबासी या उसके 
समीपस्थ किसी प्रदेश के निवासी थे । 

#त, वेदान्त विषयक गौडपाद के ग्रंथ का नाम है 'मागड्क्योपनिपत्कारिका । 
इस कारिका 'ग्रथ' में जो विचार बीजरूप में विद्यमान है, शकर के 
विचारों मे उनकी विशद व्याख्या देखने को मिलती हैं। गौडपाद का दार्शनिक 
सिद्धान्त अज्ञातवाद' के नाम से प्रसिद्ध है, जिसके अनुसार जगत्‌ की उत्पत्ति 
नही हुई है; बल्कि एक चिद्घन सत्ता ही मोहवश प्रपचवत्‌ भास रहो है । जिसका 
यह द्वैत दिखायी दें रहा है, सब मन की कल्पना है । क्योंकि मन के शुन्य हो जाने 
पर मारी हैत भावनाये परमणार्थ भ्रद्वेत में बदल जाती है। माया के कारण रज्जु 
में सर्प श्रौर शक्ति में रजत की प्रतीति होती है । गौडपादाचार्य की कारिका में 
प्रतिपादित इन मन्तव्यों को परवर्ती सभी वेदान्तियों ने स्वीकार किया हैं| उनकी 
कारिका पर 'मिताक्षरा' नाम से एक सुन्दर टोका लिखों गयी। उनके भ्रन्य 
ग्रंथों के नाम है 'साख्यकारिका भाष्य' श्रौर 'उत्तरगीताभाष्य' | 
गोविन्द भगवतत्पाद 

श्राचार्य गोविन्दपाद, गौडपाद के शिष्य श्रौर शंकराचार्य के परम गुरू थे 
शंकराचार्य की जीवनी से ज्ञात होता है गोविन्दपाद का जन्म कही नर्मदा नदी के 
किनारे हुआ था । शंकराचार्य जैसे शिष्य को देकर वेदान्त मे उनका नाम शभ्रमर है । 
यद्यपि उनके द्वारा लिखे गये किसो ग्रथ का पता नही चलता हैं, फिर भी यह निश्चित 
है कि वे उद्भट विद्वान और सिद्ध पुरुष थे। उनके सम्बन्ध मे यह भी कहा जाता 
है कि वैयाकररणप पतंजलि उनका श्रपर नाम था, किन्तु यह प्ससगत जान पडता है । 
शांंकरात्ार्य 

भारतीय षडदर्शनों मे भ्रद्दत वेदान्त का विशिष्ट स्थान है। अ्रद्वत बेदान्त को 
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शंकराचार्य के पर्यायार्थ में कहा जाता है। न केवल भारतीय दर्शन मे, बल्कि 
विश्व के सर्वोच्च दार्शनिकों मे शंकराचार्य का नाम एक ग्रदुभुत विचारक के 
रूप मे स्वीकार किया गया है। उनके कारण भारतीय दर्शन में युगान्तर उपस्थित 
हुआ । उनकी प्रतिभा श्रौर उनके प्रौढ़ विचारो का श्रनुमान इसी से लगाया जा 
सकता हैं कि उन्तके भाष्य पर ॒ सबसे अधिक भाष्य और टीकायें लिखों गयी । 
भारतोय साहित्य को श्रनिवृद्धि करके उन्होंने जो यश कमाया, उसके श्रतिरिक्त 
भारत की सामाजिक और सास्कृतिक समन्वय की दिशा में उनके द्वारा किये गये 
कार्यो का कम महत्व नही हैं। उनका स्थितिकाल ६८८-७ २० ई० के बोच माना 
जाता है । ३२ वर्ष की यह श्रल्पाय कुछ भो नहीं है, किन्तु उन्होंने इसी थोड़े 
से समय में जो कार्य किये उनको दृष्टि मे रखकर हमे यही ज्ञात होता है कि उनमे 
देवों प्रतिभा थी । उनके बाल्पकाल के सबंध में कहा गया है कि जब बे ग्राठ 
बर्ष के थे, तभी उन्हाने समस्त वेदों का श्रध्ययन एवं मनन कर डाला था। ऐसी 
विलक्षणता सामान्य व्यक्ति में नहीं हो सकती है । 

प्रारभ में ही उन्होंने सन्‍्यास धारण कर लिया था और इस प्रकार एकान्त 
होकर वे ज्ञान की विभिन्न शाखाझ्ो के तारतम्य पर विचार करते रहे । उनके 
व्यक्तित्व की एक विशेषता यह भी थी कि सन्यासी होते हुए भी उनका हृदय 
बढ़ा कोमल था । उसमें माता के लिए बड़ी श्रद्धा थी। कहा जाता है कि 
संन्यासावस्था मे भी अपनी मृतक माता का दाह संस्कार उन्होंने हिन्दू कर्मकाराड 
के ग्रनुसार सपन्न किया था । 

जैसा कि पहले भी सकेत किया जा चुका है, श्राचार्य शकर ने भारत की 
सारकृतिक एवं राष्ट्रीय एकता को बनाये रखने में भो महत्वपूर्णा कार्य किया । 
भारत के विभिन्न अश्रचलों का उन्होंने भ्रमण किया। उस युग के सभो प्रख्यात 
विद्वानों के पास जाकर उन्होंने उदके विचारों को जाना और अपने विचागे से 
उन्हें अवगत कराया। उनका उद्देश्य, क्सी विद्वान्‌ को शास्त्रार्थ मे पराजित 
करके उसको नींचा दिखाना और अ्रपनी कीति को फैलाना नहों था । 
'शकरदिग्विजय' ग्रथ की बहुत-सी बाते बाद में जोड़ी गयी । शंकर जैसे 
समदृष्टि संपन्न विद्वान्‌ के सबध में इस प्रकार की संकीर्णाता को सोचा तक नहीं 
जा सकता है । 

उन्होंने भारत के सभी तीर्थस्थानों का झवगाहन किया; किन्तु जीवन के 
भ्रन्तिम दिनो में वे तपोभूमि केदारनाथ में रहने लगे । वही उन्होने शरीर त्याग 
किया । वहाँ भी उनका एक श्राश्नय या पीठ है । 


इ्दह झद् ते जेदान्त 


झाचार्य शंकर ने वस्तुत कितने ग्रंथ लिखे, इस संबंध मे श्राज भी विवाद 
हैँ । किन्तु इतना निश्चित एवं स्वमान्य हैँ कि उन्होने प्रमुख उपनिषदो, बह्मसूत्र” 
झौर “गीता पर भाष्य लिखे । “उपदेशसाहस्री' और 'शतश्लोकी” झ्रादि उनकी 
दाशंनिक प्रतिभा के ज्वलन्त प्रमाण है। वे उच्चकोटि के कवि भी थे । दक्षिणा- 
मूत्तिस्तोत्र', 'हरिमीडेस्तोत्र', 'झाननन्‍्दलहरो', भर 'सौन्दयंलहरी” श्रादि में उनके 
कवि हुदय एवं भक्त हृदय के सरस उद्गार देखते ही बनते है । 

इस प्रकार शंकराचार्य में एक शोर तो हमे दार्शनिक नीरसत्ता दिखायी देती 
हैं और दूसरी शोर भावुकतापूर्ण भक्तहृदय भी। इन दोनों विरोधी बातों को 
याद हम सामान्य व्यक्ति के जीवन में एक साथ देखते हैं तो हमे श्राश्चर्य होता 
है, किन्तु श्राचार्य शकर जैसे सर्वज्ञ महात्मा में इन दोनों का होना कुछ असंभव 
नही है । बाहर से विराधी समझे जाने वालो उनकी विचारधारा मे एक ही लक्ष्य 
था परमार्थ का। 

श्राचार्य शकर द्वारा प्रवरतित संप्रदाय या पंथ को 'दशनामी” नाम से कहा 
जाता है । इस दशनामी संप्रदाय की शिष्य-परम्परा का विवरण इस प्रकार है: 


शंकर 
न ता 
| | | हा 
पद्यपाद हस्तमलक मण्डन ताोटक 


| | 


जल के की | 
तीर्थ श्राश्रम वन वन श्ररणय सरस्वती भारती पुरी 
| | | 


गिरि पर्वत सागर 





शंकराचार्य के ये दस प्रशिष्य इन चार मठो में विभकत हैं । 


१, श्वूगेरी मठ पुरी, भारती, सरस्वती 
२. शारदा मठ तीर्थ, श्राश्रम 

३ गोवडेंन मठ वन, भ्ररणय 

४. जोशो मठ गिरि, पर्वत, सागर 


इांकर के उत्तरवर्ती ्राचार्य 
शंकराचार्य के बाद वंदान्त दर्शन के क्षेत्र ने ग्राने वाले विद्वानों को संख्या 
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गणनातीत है। इसलिए यहाँ कुछ प्रमुख श्राचा्यों ओर उनकी ऋृतियों का ही 
संक्षिप्त परिचय प्रस्तुत किया जायगा । 
पद्चनाभ (सननन्‍्दत) 

शंकराचार्य के ये प्रथम शिष्य थे। इनका जन्म दक्षिण के चोल प्रदेश में 
हुआ । इनका वास्तविक नाम सननन्‍्दन था । शकराचार्य का शिष्यत्त प्रहण करने 
के बाद वे पद्मनाभ के नये नाम से प्रसिद्ध हुए। वे पूरी के गोवर्धन मठ के अध्यक्ष 
थे । इनके संबध में कहा जाता है कि इनके मामा मोमासक प्रभाकर ने इनको 
बेंदान्त-विषयक पुस्तक को जलाने के लिए अपने घर में ही झाग लगा दी थी। 
ग्रंथ के जल जाने से आचार्य पद्मनाभ जब खिन्न होकर गुरु के समीप ब्राये तो 
उनकी दशा देखकर गुरु ने उनसे कहा 'एक बार तुमने मुझे श्रपता वह ग्रय सुनाया 
था । मुझे श्रब भी वह कठाग्र हैं। में बोलता हूँ और तुम उसको लिपिवद्ध करते 
जाओ । इस प्रकार अपने गुरु शकराचार्य के मुख से सुनकर पद्मताम ने पुनः 
अपना ग्रथ लिखा । 

श्राचार्य पद्मनाभ के उस ग्रय का नाम है 'पच्रपादिक्ा', जो अ्रवूरा ही उपलब्ध 
हैं । इस ग्रथ पर प्रकाशात्म मुनि की 'विकरण' नामक टीका श्रोर उस पर भा 
प्रवशडानन्द मुनि का तत्वदीपन' तथा विद्यारणप्र मुनि का 'विवरणाप्रमेयसग्रद' 
नामक उपर्ठीकाएँ प्रसिद्ध है। अबने गृए की आज़ा से पद्मनाभ ने 'शारोरक भाष्प' 
क। व्याख्या लिखता भो आरम्भ किया था, जो क्रि केत्रतन चार खूतरा तक हो 
लिखी गयी । इन्होंने आात्मानात्मविवेक', 'अ्रपचसार' और सुरेश्वराचार्य कृत 
“लघुवातिक” पर टीका, भ्रादि ग्रंव लिखे । 

आ्राश्नस और भ्ररएय इन्ही की शिष्य-परम्परा के विद्वान्‌ हुए । 
सुरेश्वराचार्य (मण्डन मिश्र) 

रेवा नदी के तट पर अवस्थित प्राचीन माहिष्मती नगरी सुरेश्वराचार्य की 
जन्मभूमि था । इस नगरी को कुछ विद्धान्‌ राजगृह या उसके आस-पास भागलपुर 
बतात हूँ और कुछ विद्वानों का कथन हैं कि वह नगरी नमंद्ा नदी के तट पर कही 
इन्दौर के समाप विद्यमान थी । 

मरणडन मिश्र अपने युग के प्रसिद्ध मोमासक हुए । वे कुमारिल भट्ट के शिष्य 
थे और प्रयाग मे भेंट होने के समय कुमारिल भट्ट ने हो शंकराचायं को मणडन 
मिश्र के पाशिडत्य का परिचय दिया था। उसके बाद ही शकराचार्य शास्त्रार्थ करने 
के लिए माहिष्मती गये । माहिष्मती के निकट रेवा नदी के तट पर शंकराचार्य ने 
जब मण्डन मिश्र को दासों से उनके घर का पता पूछा तो उसने कहा : 


+ 


३६१ झह ले जे वाग्त 


उस्वत. प्रमाण भौर परत. प्रमाण वेदों के सम्बन्ध में, कर्मकल की मीमांसा के 
सम्बन्ध मे और जगत्‌ की नित्यता-अनित्यता के संबंध में व्याश्यान करती हुईं 
पंजरस्थ मेनाएँ जिस घर के द्वार पर आपको दिखायी दें, हे महानुभाव, उसी को 
मशणडन मिश्र का घर जानिये ।” इस प्रकार शकराचार्य, विस्मितावस्था में जब 
मण्ठन मिश्र के घर पहुँचे तो वहाँ का वातावरण उन्हें सचमुच ही वैसा लगा। 
बाद में शंकराचार्य की मएडन मिश्र से भेट हुई। दोनों विद्वानों में गंभीर 
शास्त्रार्थ हुआ और पअ्न्त में मणडन मिश्र ने शकराचार्य का शिष्यत्व 
सस्‍्वाकार कर लिया । सनन्‍्यास धारण करने के बाद उनका नया नाम 
विश्वरूप या सुरेश्वराचार्य हुआआ । वे श्यूगरी मठ के भ्रध्यक्ष नियुक्त किये 
गये । 

श्राचार्य शंकर के शिष्यों में सुरेश्वराचार्य जैसा अरद्रत वेदात का उद्भठ विद्वान्‌ 
दूसरा नही हुआ । चित्सुख, विद्यारणय, सदानद, गोंविन्दानद और भ्रप्पय दीक्षित 
प्रभूति विश्यात विद्वानों ने सुरेश्वराचार्य के भ्रमिमत को प्रमाएरूप में बार-बार 
उद्धृत किया है । 

सुरश्वराचार्य क्योकि मोमासा के भी आचार्य रहे, श्रतः इस विषय पर उनकी 
लिखी हुई कृतियों के नाम है : आपस्तम्बीय मणडनकारिका', 'भावनाविवेक' 
तथा “काशामोक्षनिर्गाय' ।॥ श्रद्वत वेदान्त पर उन्होंने तैत्तिरीय श्रुतिवातिक', 
“नष्कम्पंसिद्धि, इष्टमिद्वि, पै्रचोकरण वातिक, “बृहदारश॒यकोपनिपद्‌ 
वातिक', “ब्रह्मसद्धि, ब्रह्मसूत-भाष्यवातिक', विधविविवक', 'मानसोल्लास', 
'लघुवातिक',, वातिकसार' और (वार्तिकसार-सग्रह नामक पग्ननेक ग्रथो का 
निर्माण किपरा । शाकर मत को लोक प्रचारित करने के लिए सुरेश्वराचार्य का 
नाम भ्रपनी परम्परा मे भ्रग्रणी है । 
सर्वेज्ञात्म मुति 

इनका दूसरा नाम नित्यवोधाचार्य था। पवी श० ई० के उत्तरा् में श्गेरी 
मठ की गद्दी पर सर्वज्ञाग्म मुनि अव्यक्ष नियुक्त हुए । शाकर मत की मान्यता में 
इन्होंने 'सक्षेपशारी रक' नाम से एक व्याछूपराग्रथऔर लिखा। इस ग्रथ में इन्होने 
श्रपने गुरु का नाम देवेश्वराचार्य लिखा हैं । 'संक्षेपशारीरक' के टीकाकार मधुसूदन 
सरस्त्रती और रामतीर्थ स्वामी ने सुरेश्वराचार्य का ही अ्रपरनाम देवेश्वराचार्य 
स्वीकार किया है | झ्राज भी यही माना जाता है । श्ंगेरी मठ के शिलालेखो के 
झाधार पर विद्वानों ने सर्वज्ञात्म मुनि का स्थितिकाल 5८१४-६०५ ई० के बीच 
(निर्धारित किया है । 
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शआाचस्पति मिश्र 

सर्वंदर्शनविद्‌, प्रसिद्ध विद्वान्‌ वाचस्पति मिश्र मिथिला के निवासी थे। साख्य 
दर्शन के प्रसग में बताया जा चुका है कि वे €वी श० ई० में हुए; क्योकि अपने 
“न्यायसूची निबंध” की रचना उन्होने ८६८ वि० (८४१ ई०) मे की थी। 

शाकर-भाष्य प्र उन्होंने एक टोका लिखी, जिसकी प्रसिद्धि 'भामती' के 
नाम से है । भामती उनकी पत्नी का नाम था। सती, साध्वी उस भारतीय ललना 
ने श्रनेक वर्षों तक श्रपने पति की जो एकान्त सेवा की उसी के परिणाम स्वरूप 
झाचार्य मिश्र ने ग्रपनी उक्त टीका का “भामती' नामकरण करके अपनी सहचरी 
के त्याग-तप का उचित ही मृल्याकन किया भामती' एक टीका होते हुए भी 
स्‍्वतत्र ग्रन्थ का महत्त्व रखती है । 

छहो दर्शनों पर श्राचार्य मिश्र का समान श्रधिक/र था। यह मन्तव्य उनको 
कृतियों के श्रष्ययन से स्पष्ट हो जाता हैं । 'भागमती' के श्रतिरिक्त उन्टोने सुरेश्वर 
की नब्रह्मर्सिद्ध' पर 'ब्रह्मतत्त्व-समीक्षा', साख्यकारिका' पर तत्त्वकौमुदी, पातजल 
दर्शन पर 'तत्त्ववैशारदी', न्याय पर न्यायवातिक तात्पय, पूर्व मीमासा पर 
न्यायसूची निबन्ध', भाट्टमत पर ततत्त्वविन्दु| शरर मग़ड़न मिश्र के 'विधिविवेक' 
पर 'न्याय-वार्तिक' आ्रादि प्रमुख टीकाएँ लिखी । 
प्रकाशात्म यति 

वेदान्त दर्शन के मुख्य विद्वानों में प्रकाशात्म यत्ि का नाम हँ। १२वीं 
शताब्दी ई० के लगभग रामानुजाचार्य का श्रविर्भाव (जन्म) हुआ । उन्होंने 
शाकरमत का खस्डन करके अपने स्वतत्र मत की स्थापना की । रामानुज मत के 
अनुयायिया के विरोध में शाकरमत के समर्थक विद्वानों में प्रकाशात्म यति या 
प्रकाशात्मा का नाम उल्लेखनीय हैँ । गृहस्थ से वे सन्‍्यासी हुए। उनके गुरु का. 
नाम श्रोमत्‌ अनन्यानुभव था । इसो आधार पर प्रकाशात्मानुभव भी इनका एक 
नाम पड़ा । पद्मपादाचार्य के ये प्रबल समर्थक थे। १२वी श० ई० इनका 
स्थितिकाल था । 

इनके टोकाग्रन्थ से इनके पाडित्य का श्रच्छा परिचय मिलता है । यह टीका 
ग्रथ पद्मपादाचार्य की 'प्रपादिका' पर 'विवरणस्प' नाम से प्रसिद्ध हैं । अद्वेत वेदान्त 
के उत्तरवर्ती ग्राचा्यों ने इस टीका को बड़े संमान के साथ प्रामाणिक रूप मे 
उद्धृत किया है । 
श्रद्व तानन्द 

दक्षिण में कावेरी नदी के तट पर अवस्थित पंचनद नामक स्थान में इनका 
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जन्म हुआ । पिता का नाम प्रेमनाथ और माता का नाम पाव॑ंती देवी था। 
सीतानाथ इनका वास्तविक नाम था। काची के शारदा मठ के श्रध्यक्ष श्राचार्य 
भूमानन्द सरस्वती (चन्द्रशेखरेन्द्र सरस्वती) इनके गुरु थे। १७ वर्ष को भ्रल्पाय 
मे ही ये संन्‍्यासी हो गये थे और तभी से श्रह्तानंद के नाम से कहे जाने लगे । 
इनका जन्म १२०६ वि० में हुआ । एक सुयोग्य उत्तराधिकारी जानकर इनके गुरु ने 
१२२३-२४ वि० के लगभग इनको मठाधीश नियुक्त कर दिया था। भ्रद्दतानन्द 
संन्यास ग्रहण करने के पूर्व हो न्‍्याय और मीमासा का श्रध्ययन कर चुके थे । 
मठाधोश होने के बाद उन्होंने आचार्य रामानन्द सरस्वती से 'शारीरकसूत्रभाष्य' 
का गंभीर भअ्रध्ययन किया । बाद में वे देशाटन को निकले झौर बडी योग्यता के 
साथ उन्होंने शाकरमत का प्रचार-प्रसार किया | ३३ वर्ष तक भ्रध्यक्ष पद पर 
श्रासीन रहने के बाद ५० वर्ष की अ्रवस्था में उन्होंने समाधि ग्रहण की । 

श्राचार्य श्रद्वेतानंद के लिखें हुए तीन ग्रंथ उपलब्ध है, जिनके नाम है : 
“ब्रह्मविद्याभरण', 'शातिविवरण' शौर “गुरुप्रदीप' । पहले ग्रंथ में “ब्रह्मसूत्र' के 
चारो अध्यायो की व्याख्या हैँ । यह ग्रंथ शांकरभाष्य' की वृत्ति के रूप मे विख्यात है । 
श्रीहृषे 

सस्कृत-साहित्य में श्रीहर्ष का नाम महाकवि के रूप में विश्वुत है, किन्तु 
दर्शनशास्त्र के क्षेत्र मे भी उनको श्रद्वत वेंदान्त का मौलिक विद्वान्‌ माना जाता 
है । मौलिक इस दृष्टि से कि सुरेश्वराचार्य के बाद १२९वी शताब्दी तक अद्वैत 
वेदान्त के जितने भो श्राचार्य हुए उन्होंने भाष्य, व्याख्या तथा वृत्ति श्रादि विषयो 
पर ही ग्रथ लिखे । प्रमेयबरहुल प्रकरण ग्रन्थ इस बीच नही लिखे गये । इस दृष्टि 
से श्रीहर्ष ने स्वतत्र प्रकरणग्रथ की रचनाकर अपने मौलिक एवं स्वतंत्र पाडित्य 
का परिचय दिया । 

श्रोहर्ष के समय (१२वीं शता०) न्याय दर्शन बडी उन्नति पर था। नव्य 
न्याय के प्रवर्तक विद्वान्‌ गगेश उपाध्याय का समय भी यही था। उधर दक्षिण 
झौर उत्तर भारत मे रामानुजाचार्य और निम्बार्काचार्य के द्वारा वैष्णव धर्म का 
बडी व्यापकता से प्रचार-प्रसार हो रहा था। श्रीहर्ष ने एक झोर तो न्याय दर्शन 
के बढ़ते हुए प्रभाव को दबाने के लिए उदयनाचार्य जैसे विख्यात नैयायिक के 
सिद्धान्तो का खश्डन किया भ्रौर दूसरी शोर वेष्ण॒व आाचार्यों का भी प्रबल विरोध 
किया । 

श्रोहर्ष के ग्रंथ. का नाम 'खरडनखरणडखाद्य। या “झनिवर्चनीय सर्वस्व' है। 
उनके दूसरे ग्रंथों के नाम है नैषधीय चरित', '“भर्णववर्णन', 'शिवभक्तिसिद्धि , 

भा० द०--२५ 
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“नवसाहसांकचम्प्‌ू, 'छिन्दप्रशस्ति', गौडोवीशऊुलप्रशस्ति', 'विजयप्रशस्ति” प्रौर 
स्थेर्यविचारप्रकरण । 
झानन्दबोध 

अपने त्यायमकरंद' नामक प्रौढ ग्रंथ में श्रानन्‍्दबोध ने वाचस्पति मिश्र 
(६ वो श॑०) और प्रकाशानन्द (१२ वी श०) का उल्लेख किया गया हैं। इसके 
प्रतिरिकक्‍्त १३ वी शताब्दी में वर्तमान चित्सुखाचार्य ने इनके उक्त ग्रंथ पर व्याख्या 
लिखो । इस दृष्टि से श्राचार्य आनन्ददोध का स्थिति काल १२वीं शताब्दी ई० 
निश्चित है। वे सन्‍्यासी थे और उन्होंने तोन ग्रथों का निर्माण किया, जिनके 
ताम है न्यायमकरंद', 'प्रमाणमालामकरद' और “न्यायदीपावलो”। ये तीनो 
ग्रंथ अ््ठत वेदान्त पर है । 'न्यायमकरद' एक सग्रह होते हुए भी प्रम.खिक रचना 
मानो जाती हैं । 
श्रमलानंद 

आचार्य अमलानद का निवासस्थान दक्षिण्य में देवगिरि के निकट बताया 
जाता है। इनका दूसरा नाम व्यासाश्रम था। इनके गुरू का नाम श्रनुभवानंद 
था । देवगिरि के यादववशीय राजा महादेव (१३१७-१३२८ वि०) के शासन- 
काल में इन्होंने अपने ग्रथ 'वेदान्तकल्पतर' का निर्माण-किया, जिससे इनका 
स्थिति काल १३ वी श० ई० निश्चित है। 'शास्त्रदर्मश' शौर 'पंचपादिकादर्पण' 
को मिलाकर इन्हाने ग्रद्वत वेदान्त पर तीन ग्रथ लिखे । “वेदान्तकल्पतर 
वाचस्पति मिश्र को भामतो” की व्याख्या, 'शास्त्रदर्पण , ब्रह्मसूत्र” की व्याख्या 
झौर 'प्रपादिकादर्पण' पद्मपादाचार्य की पंचपादिका' की व्याख्या है। भाषा, 
विचार और प्रचार को दृष्टि से इन तोनो व्याख्या ग्रथो को वेदान्त के ज्ेत्र में 
बडा सम्मान प्राप्त है । 
चित्सुखाचार्ये 

अद्वेत वेदान्त की प्रतिष्ठा श्र उसके प्रचार-प्रसार के लिए जो कार्य श्रीहर्ष 
ने किया उसी को झ्रव्िक ठोस रूप में आगे बढ़ाया चित्सुखाचार्य ने । श्राचार्य 
चित्सुख १३ वी श० ई० में हुए । 

तत्वदीपिका' नामक इनकी वेदान्त-विषयक प्रौढ कृति 'चित्सुखी' के नाम 
से पसिद्ध है, जो कि श्राचार्य आनन्दबोध के '्यायमकरंद' की टोका हैं। इसके 
अतिरिक्त इन्होंने शारारक भाष्य/ पर “भावप्रकाशिका', ब्रह्मसिद्धि पर 
“अभिप्रायप्रकाशिका' और ननैष्कम्यंसिद्धि पर भावतत्त्वप्रकाशिका' नाम से 
अनेक टीकाएँ लिखीं । 


३६५ झई ते वेदान्त 


भारतीतोर्ष 

भारतीतीर्थ झोर विद्यारणय को कुछ दिन पूर्व एक हो व्यक्ति माना जाता 
आ; किन्तु अब भनेक ग्रन्यों के प्रकाश में झा जाने से प्रामाणिक रूप में यह सिद्ध 
हो गया है कि विद्यारणय, भारतीतीर्थ के शिष्य ये और भारतोतीर्थ के गुष का नाम 
विद्यातीर्थ था । इस दृष्टि से भारतीतीर्थ का स्थितिकान १३वी श० ई० ठहरता है । 

झाचाय॑ भारतीतोर्थ कृत 'बैयासिक न्यायमाला' नामक ग्रथ शाकर भाग्य 
का तात्पर्य समभने के लिए बडा ही उपयोगी है । इसकी सरल, सुगम-भाषा-शैलो 
ओऔर गंभीर विषय को साररूप मे प्रतिपादित करने का ढंग बड़ा ही सुन्दर है । 


दाकरानद 
आचार्य शकरानद के सम्बन्ध में अधिक जानकारी उपलब्ध नहीं है। 


धिद्यारणय स्वामी ने 'पंचदशो' श्रौर 'विवरणप्र मेयसंग्रह' के मंगलाचरण श्लोक में 
शंकरानद को अपने गुरु के रूप में स्मरण किया है, जिससे इनका स्थितिकाल 
4१वीं श० के भ्नन्त मे या १४वी० श»० के श्रादि मे प्रवीत होता हैं । 

ये भ्रद्वैत बेदान्त के झ्राचार्य थे । अद्दैत वेदान्त को प्रतिष्शा और शाकरमत 
की पुष्टि के लिए उन्होंने जिन पारिडत्यपूर्ण कृतियों का निर्माण किय्रा उनके नाम 
हैं : “बह्मसूत्रदीषिका', गोताटोका' (शंकरानंदी) झआर १८ उपनिषदु-परथों 
की टीका । 'आत्मपुराण' नाम से ग्रद्वैत वेदान्त--संबंधी ग्रंथ भी इन आचार्यपाद 
के नाम से उपलब्ध हुआ है । 
माधवाचार्य ( विद्यारण्य ) 

माधवाचार्य सबंतोमुखी प्रतिभा के विद्वानू हुए। 'पराशरमाधव” के 
उल्लेखानुसार इनके पिता का नाम मायणा, माता का नाम श्रोमतो और दो भाइयों 
के नाम सायण तथा भोगनाथ था । तुग॒भद्रा नामक नदी तट पर अवस्थित हाम्पी 
नामक नगर के निकट एक गाँव में इनका जन्म हुआ । इनके ग्रंथो से विदित होता 
हैं कि सायण इनका कुल नाम था। इनके कनिष्ठ भाई वेदभाष्यकार सायख 
कुलनाम से हो प्रसिद्ध थे । विद्यातोर्थ, भारतीतीर्थ भ्रीर शक्रानंद, के तोनो 
आचार्य, माधव के गुरु थे । 

माधवाचार्य विजयनगर राज्य के संस्थापक थे । १३८२ वि० में महाराजा 
बोर बुक्क को विजयनगर के राज्य विहासन पर विराजमान करके माधवाचाय॑ 
स्वय उसके प्रधानमत्री बने । इस पश्राधार पर १३२४ वि० के लगभग उनका पैदा 
होना सिद्ध होता है । विशिष्टाइंतवाद के श्रनुयायोी प्राचार्य वेदान्तदेशिक, 
माधवाचार्य के समकालीन एवं बालसखा थे । 
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माधवाचार्य को सर्वतोमुखी प्रतिभा के प्रमाण उनकी कृतियाँ हैं । वे कबि, 
दार्शनिक, राजनीतिज्ञ, तत्त्वज्ञ, त्यागी, प्रबंधक और संग्रहकार थे। संन्यास धारण 
करने के उपरान्त उनको श्यृंगेरी मठ का अध्यक्ष नियुक्त किया गया था श्ौर तभी 
से उनकी ख्याति विद्यारण्य के नाम से हुई । लगभग शतायु प्राप्त करने पर उन्होने 
शरीर त्याया । उन्होने वेद, व्याकरण, पुराण, उपनिषद और जीवनी झ्रादि श्रनेक 
विषयों पर १६ ग्रथ लिखे | 'पंचदशी , 'विवरणप्रमेयसंग्रह,, अनुभूतिप्रकाश', 
अपरोक्षानुभूतिटीका' और “जीवन्मुक्तिविवेक' भ्रादि उनके प्रनेक ग्रंथ अद्वेत 
वेदान्त के छोत्र मे महत्वपूर्ण स्थान रखते है । 
श्रानन्दगिरि 

वेदान्त दर्शन के छात्र में श्राचार्य श्रानन्दगिरि को एक निष्णात टीकाकार 
के रूप में भ्रधिक ख्याति प्राप्त है। कुछ विद्र न्‌ उन्हें शकराचार्य का शिष्य मानते 
है, किन्तु श्रव ऐसे श्रनेक प्रमाण प्रकाश में आ चुके हैं, जिनके आधार पर यह 
निश्चित हो गया है कि भ्राचार्थ श्रानन्दगिरि १शवी शताब्दी से हुए। 'शारोरक 
भाष्य” पर लिखा हुआ उनका नयायनिर्णय ग्रंथ पर्याप्त प्रसिद्धि प्राप्त कर चुका 
है । विद्यारएय के बाद, उन्होंने भी 'शंकर दिग्विजय” नाम से एक महत्वपूर्ण ग्रथ 
लिखा । सुरेश्वराचार्य के तित्तिरीय श्रुतिवातिक' श्रौर 'बृहदारशयकोपनिपद्‌ 
वातिक' पर उन्होंने टीकाये लिखी। उनके सबंध में यह उल्लेखनीय हैं कि आचार्य 
शंकर के सभी भाष्य-प्रथों पर आचार्य आ्रनदर्गिरि ने टीकाये लिखी । 


अकाशान द 

इनके संबन्ध में विस्तार से कुछ भी विदित नहीं है। इनके गुरु का नाम 
ज्ञानानंद था | प्रपने ग्रंथ वेदान्तसिद्धान्तमुक्तावली' मे उन्होंने विद्यारएय की 
'पंचदशी' को उद्धृत किया है भौर श्रप्पय दीक्षित ने अपने 'सिद्धान्तलेश” में 
इनके उक्त ग्रंथ का उद्धृत किया है। इस दृष्टि से प्रकाशानद का स्थितिकाल 
१४वीं शताब्दी के श्रास-पास सिद्ध होता है । 

'वेदान्तसिद्धान्तमुक्तावली” नाम से उनका एक ग्रंथ उपलब्ध है । इस ग्रंथ 
की भाषा बड़ी सरल, विचार बडे सुथरे श्रौर शैली बडी प्राजल है । इस पर प्प्पय 
दीक्षित ने 'सिद्धातदीपिका' नामक वृत्ति लिखी ॥ 
अ्रखण्डानद 

इनके गुरु का नाम अझ्खराडानुभूति था । प्रकाशात्म यति के पचपादिकाविव- 
रण' पर इन्होने 'तत्वदीपन' निबंध लिखा । इस निबध का उल्लेख नूसिहाश्रम 
ने श्रपनी भावप्रकाशिका' टीका में किया हूँ। श्रतः पझ्ाचार्य श्रतणडानद 


३६७ अद्वत वेवास्त 


का समय १शवी, १६वो शताब्दी के मध्य मे रखना उचित जान पड़ता हैं। 
“तत्त्वदीपन' के भ्रतिरिक्त इनको कोई दूसरी रचना उपलब्ध नही है । 
मल्लनाराध्य 

इनका जन्म दक्षिण में हुआ | १६वो श० ई० में इनका स्थितिकाल निर्धारित 
किया गया हैं । द्ैतवादी आचार्यों के विरोध में इन्होंने 'अद्ठतरत्न' और “श्रभेद 
रत्न! नामक दो प्रकरण ग्रंथो का निर्माण किया । भअरद्वैतरत्न” पर इन्होने स्वयं ही 
(तत्त्वदीपन' टीका लिखो है । 
न॒सिहा श्रम 

इनके गुरु का नाम जगन्नाथाश्रम था। भ्रद्वत संप्रदाय के उद्भट विद्वानों में 
इनकी गणना की जाती है। श्रप्पय दीक्षित इनसे बहुत प्रभावित थे। इनके 
“तत्त्वविवेक' नामक ग्रंथ को पुष्पिका मे उसका समाप्तिकाल १६०४ बि० दिया 
गया हैं। श्रत ये १६वीं शताब्दी में हुए । इनके लिखे हुए ग्रंथों के नाम है 
“भातरप्रकाशिका! ( 'पचदशो-विवरण” की टोका ), तत्त्वविवेक' (सटीक), 
“भेदाधिकार', अट्वतदीपिका', वेदिक सिद्धान्तसंग्रह”ः श्रौर तत्त्ववोधिनी” 
(सर्वज्ञात्म मुनिक्ृत 'सक्तेपशारीरक' की व्याख्या) । 
नारायराशम 

ये नूसिटश्रम के शिप्य तथा उन्हीं के समय हुए । उन्होने श्रपने गुरु के ग्रंथों 
पर “भेदाधिक्कारसत्क्रिया' नामक टीका झौर “अद्रेतदीपिकाटीका' का निर्माण 
किया , इनको सत्क्रिया' नामक टीका पर बाद में उज्वला' नामक उपटीका 
लिखी गयी । 
रगराजाध्वरी 

इनके पिता का नाम प्राचाय॑ दीक्षित श्र पुत्र का नाम शअ्रप्पय दीक्षित था । 
काची इनकी जन्मभूमि थी । इनका उपनाम वच्चस्थलाचार्य था। विजयनगर के 
राजा कृष्णदेवराज के ये सभाविद्वान्‌ थे। इन्होने भ्रपने 'भ्रद्व॑तविद्यामुकुरँ भ्ौर 
“'विवरणदर्पण' श्रादि ग्रथो में न्याय, वेशेषिक तथा साख्य ग्रादि दर्शनो के मतो का 
खरडन और भ्रद्व॑तमत का पाडित्यपूर्ण ढंग से मएडन किया है । 
धष्पय दीक्षित 

अनेक विषयो के प्रकाणड विद्वान्‌ होने के कारण अ्रप्पय दीक्षित का नाम संस्कृत 
साहित्य के इतिहास में बड्े सम्मान से स्मरण किया जाता है । भ्रद्वत वेदान्त के 
क्षेत्र मे मएडन मिश्र, वाचस्पति मिश्र, श्रोहर्ष और मघुसूदन सरस्वतो जैसे सर्वोच्च 
विद्वानों की कोटि में अ्रप्पय दीक्षित का नाम लिया जाता है। प्रपने पिता 
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रंगराजाघ्वरी से ही भ्रप्पय दीक्षित ने वेदान्त का भ्रध्ययन किया था | उनके छोटे 
भाई का नाम श्रच्चा दीक्षित था । भ्रप्पय दीक्षित, शाहेंशाह भ्रकबर तथा जहाँगीर 
के शासनकाल में हुए। उनका जन्म १६०८ वि० में भौर देहावसान ७२ वर्ष की 
भायु भोगने के बाद १६८० ई० में हुआ । 

प्रप्पय दीक्षित ने विभिन्न विषयो पर लगभग १०४ ग्रंथ लिखे; किन्तु संप्रति 
उनके कुछ ही ग्रंथ उपलब्ध है। ये ग्रंथ काव्यशास्त्र, कोश, व्याकरणा, मीमांसा, वेदान्त, 
मध्वमत, रामानुजमत, श्रीकरठमत झौर शैवदर्शन श्रादि विभिन्न विषयों से संबद्ध 
है। वेदान्त पर लिखे गये उनके ग्रंथो 'परिमल', न्याय रक्षामणि, 'सिद्धान्तश्लेष- 
संग्रह', और न्यायमंजरी' का प्रमुख स्थान है । “ब्रह्मसूत्र" के मध्व, रामानुज तथा 
श्रीकगठ श्रादि शआचार्थो के भाष्यो पर गप्यय दीक्षित ने क्रमशः 'न्यायमक्तावली', 
“नियमयूथमालिका' श्रौर 'शिवार्कमस्पिदोपिका' श्रादि ग्रंथ लिखे । 
भटटोजि दीक्षित 

भट्नोजि दीक्षित की ख्याति एक वेयाकरण के रूप में अधिक हैं। किन्‍्लु 
वेदान्त के क्षेत्र मे भी उम्होने 'तत्त्वकौस्तुभ' तथा वेदान्ततत्त्वविवेक टीकाविवरगा' 
नामक दो ग्रंथ लिखे । श्रप्पय दीक्षित उनके वेदान्त गुरु थे। वही इनका 
स्थितिकान भी हैं । 
सदाशिव ब्रह्मन्द्र 

सदाशिव ब्रह्म द्र, भट्टोजि दीक्षित के समकालीन थे | संभवत बे काँची में 
कामकोटिमठ के श्रध्यक्ष भी रहे। उनके रचे हुए ग्रथ्रों में 'अ्रद्वेतविद्याविलास', 
बोधार्यात्मनिर्वेद', “गुरुरत्नमालिका' झौर 'ब्रह्मकीतेनतरगिणी' का उल्लेख किया 
गया है, संभवत' जो भभी तक भ्रप्रकाशित हैं । 
सदानद योगीरव 

इनके ग्रन्थ पर श्रीनृसिह सरस्वतों ने 'सुबोधिनी” नामक टीका को १५१८ 
शक सम्वत्‌ में लिखकर पूरा किया था, जिससे इनका स्थितिकाल १६वीं शताब्दी 
का भारंभ विदित होता हैं। इनके ग्रंथ का नाम 'वेदान्तसार' हैं| यह ग्रन्थ अहैत 
वेदान्त के क्षेत्र म बडा ही लोकप्रिय हैं। इस पर कई टीकाये लिखी गयी झौर 
श्रबव तक इसके भ्रनेक संस्करण निकल चुके है । इसके भ्रतिरिक्त 'शंकरदिग्विजय 
नामक अ्ंथ का रचयिता भी सदानन्द योगीन्द्र को हो बताया जाता है | 
सघुसूदन सरस्थती 

झ्राचार्य सघुसदन सरस्वतो को गणना भ्रद्वत वेदान्त के शीर्षस्थ विद्वानों मे 
की जाती है । उनका जन्म बंगाल में हुआ । वे झाजन्म ब्रह्मचारी रहे । वाराणसी 


३६६९ झट्ट त वेदान्त 


में उन्होने विद्याध्ययन किया । उनके विद्या गुरु का नाम माधव सरस्वती शोर दीज्षा 
गुरु का नाम विश्वेश्वर सरस्वती था। १६वीं शताब्दी के उत्तरार्घ या १७वीं 
श० के पूर्वार्ध में इनका स्थितिकाल था । ये श्रद्भधुत ताकिक और शास्त्रार्थपटु थे । 

इनके बेदान्त विषयक ग्रंथों के नाम है : 'सिद्धान्तविन्दु, 'सक्षेपशारीरकब्याख्या', 
अ्रद्दैतसिद्धि', भ्रद्वेतरत्तरक्तण', वेदान्तकल्पलतिका', “गीताटीका' (मधुसूदनी) 
और '“प्रस्थानभेद” । इनके ये सभी ग्रन्थ बडे ही लोकप्रिय है । 
परवर्ती श्राचार्य 

भारतीय दर्शनशास्त्र के इतिहास मे श्रद्वत बेदान्त के शझाचारयों की परम्परा 
१८वीं शताब्दी तक निरन्तर बनी रही । भ्रद्वत वेदान्त पर जितने ग्रन्थ रचे गये 
उतने किसी दूसरे दर्शन संप्रदाय में देखने को नहीं मिलते हैं। इस प्रकार के 
परवर्ती झ्राचार्यो मे धर्मराज भ्रध्वरी, रामतीर्थ, श्रापदेव, गोविन्दानन्द, रामानन्द 
सरस्वती सदानदयति, रंगनाथ, ब्रह्मानंद सरस्वती, महादेव सरस्वती, 
सदाशिवेन्द्र सरस्वती और आपन्न दीक्षित का नाम उल्लेखनीय हैं । 


प्रस्थानत्रयी 


दर्शनशास्त्र का अभिज्ञ व्यक्ति प्रस्थानत्रयी के श्रन्तर्गत परिगति होने वाले 
तीन प्रंथो से अपरिचित न होगा । एक ही वेदिक विचारों पर आधारित इन 
तीनो ग्रंथों के निर्माण की श्रावश्यकता का उद्देश्य क्या रहा हैं, इस पर विद्वानों 
ने भ्रनेक प्रकार से विचार किया हैं । 

वैदिक धर्म तत्रप्रधान धर्म था । उसके रहस्यमय एवं गृढ़ तत्त्वो का विवेचन 
भिन्न-भिन्न ऋषियों ने विभिन्न यगो मे उपनिपद्‌ ग्रल्यो को रचकर किया एक 
ही उद्देश्य के व्याब्याता विभिन्न क्रापियों की श्रसमान विचारधारा मे एकता 
प्रतिपादन करने के उद्देश्य से बादरायण ने '“ब्रह्मसृत्र" को रचना की । 

किन्तु वैदिक धर्म के प्रवृत्तिविषयक ज्ञान का वास्तविक प्रतिपादन न तो 
उपनिषद्‌ ही कर सके और न “ब्रद्यासूत्र” ही । उसकी गंभोर चिन्तना पर गीता 
में प्रकाश डाला गया । किन्तु उपनिषदों श्रौर “ब्रद्यासूत्र' मे तत्त्वज्ञान पर जो 
विचार प्रकाश में जा चुके थे उन पर 'गोता' में कोई भी श्राकज्षेप नहीं किये गये । 
इसलिए बे परस्पर एक दूसरे के प्रपूरक ही कहे जाने लगे, जिससे उन तोनों को 
मिलाकर प्रस्थानत्रयी के नाम से कहा जाने लगा । प्रस्थानत्रयी का प्रर्थ हैं वैदिक 
धर्म के श्राधारभूत तीन ग्रन्थ | उनमे वैदिक धर्म के प्रवृत्ति तथा निवृत्ति, दोनों 
पच्चो का विस्तार से प्रतिपादन हैं । 


भारतीय दर्शन ०० 


वेदान्त दर्शन का मोटा-सा सिद्धान्त है कि बहुसंड्यक देव, मनुष्य, पशु-पत्ती 
झौर स्थावर-जंगमात्मक यह समग्र विश्व-प्रपंच ब्रह्म से पृथक नही है । जो कुछ 
भी नाना रूपधारी दृश्यमान जगत्‌ है, वह ब्रह्म-समातिष्ट है। वेदान्त दर्शन के 
इन तीन प्रमुख ग्रन्थो में उपनिषद्‌ श्रुतिप्रस्थान, “ब्रद्यासृत्र' न्‍्यायप्रस्थान और 
'गीता' स्मृतिप्रस्थान है । इन तीनो ग्रंथों मे सारा वैदिक धर्म समाया हुआ है। 
वैदिक धर्म के ग्रनुयषगयी समाज के लिए वे सभो ग्रन्ध पमान्य थे, जिनमें प्रस्थानत्रयी 
को स्वीकार न किया गया हो । यही कारण था कि बौद्ध धर्म के पतन के 
बाद भारत में धामिक प्रतिस्पर्धा का जो प्रवाह चला उसके फलस्वरूप जो श्रद्दत, 
विशिष्टाह् त, दत, शुद्धाद्नेत आदि श्रनेक धामिक संप्रदायो तथा चिन्तन की विभिन्न 
विधाओ्ो का जन्म हुआ उनके प्रवर्तक सभी आचार्यो ने “भ्रस्थानत्रयी' पर भाष्य 
लिखे । अपने-अपने धामिक तथा दार्शनिक सप्रदायों के प्रचारार्थ एवं लोकप्रियता 
के (लाए उक्त तीनो धर्मग्रथों के सिद्धान्तों को श्रपनाना उस युग के धर्माचार्यों 
के [लए आवश्यक हो गया था । 
बह्मसुत्र 

अहासूत्र' मे चार अ्रध्याय हैं और प्रत्येक अध्याय च२-चार पादो मे विभक्‍त 
है । विभिन्न भाष्यकार आचार्यो ने इन सूत्रो की अथ्-ागति और उनका विपय- 
बाचन अनेक ढंग से किया हैं । उदाहरण के लिए विभिन्र भाष्यों मे श्रध्िकरणों 
की संख्या एक जैसी नहीं है। शकर के शअनुसार “ब्रह्ममृतर की अधिकरणसख्या 
१६१, बलदेव भाष्य के अनुसार १६८५, श्रीकठीय भाष्य के श्रनुसार १८२, 
रामानुज भाष्य के अनुसार १५६, निम्वार्क भाष्य के अनुसार १५१, बलल्‍लभ के 
'अरशुभाष्य' के भ्रनुसार १६२ और भध्व भाष्य के अनुसार २२३ है । भास्कराचार्य 
और विज्ञानभिक्षु ने अधिकरणों की श्रोर कोई ध्यान नहीं दिया है। 

जहाँ तक सूतसंख्या का संबंध है, ऐसा अपवाद हैँ कि ब्रद्यासृत्र' मे ५५६ 
सूत्र थे । किन्तु विभिन्न भाष्यकार श्राचार्यो के भाष्य में सूत्रों की जो सख्या 
मिलती हैं उसका परिचय इस विवरख से प्राप्त किया जा सकता है 


शकर| रामानुज बललभ |भास्कर| मध्व 


निम्बाक विज्ञानभिन्षु! श्रीकएठ | बलदेव 


॥ 
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लक हक हक जन जे 














इस सूची को देखकर स्पष्ट हो जाता है कि विभिन्न श्राचार्यों की दृष्टि मे 
सूत्रों की संख्या एक जैसी नही है । सूत्रो के इस संख्यामेद का कारण वर्गीकरण 


ह० भ्रद्व त वेदास्त 


की असमानता है । उदाहरण के लिए शंकर और रामानुज ने अपने भाष्यों में 
जनन्‍्माद्यस्प यतः तथा 'शास्त्रयोनित्वात्‌' इनको दो सूत्र माना है, जब कि 
बल्‍्लभाचार्य ने “जन्माद्यस्थ यतः शास्त्रयोनित्वात्‌' यह एक ही सूत्र माना है। 
इसी प्रकार पाठभेद में भी दृष्टिकोशों की श्रसमानता देखने को मिलती है ) 

जैसा कि भआारंभ में सकेत किया जा बुका है कि ब्रद्मामत्र” में चार अध्याय 
है । उसके प्रथम अध्याय का नाम समन्वय है, जिसमे बह्म-तिरूपण श्रोर विभिन्न 
श्रुतियों का समन्वय वर्णित है। दूसरे श्रष्याय का नाम 'अ्विरोध' है, जिममें 
विरोधी दर्शनों का खगडन करके युक्ति और प्रमाण से वेदान्त मत का मण्डन 
किया गया हैं। तीसरे अ्रध्याय का नाम साधन है, जिसमें जीव और ब्रह्म के 
लक्षणों का प्रतिपादन करने के उपरान्त मक्ति के बहिरंग तथा अन्तरंग साधनों 
की मीसासा और कर्मफलों का विवेचन हैं । चौथे ग्रध्याय का नाम 'फल' है, 
जिसमे जीवन्मुक्ति, सगुरा-निर्गुण उपासना के फल पर तुलनात्मक प्रकाश डालने 
के उपरान्त मुक्‍त पुरुष का स्वरूप बताया गया हैं । 

ब्रद्याजिज्ञासा (श्रथातों ब्रह्मजिज्ञासा) से बह्यसत्र' का भ्रारंभ होता है। 
वेदास्त के अनुसार ब्रह्म वह है, जिसके द्वारा इस विश्व की उत्पत्ति, स्थिति भौर 
लय है (जन्माग्यस्थ यतः) । सूत्रकार के इस कथन को लेकर आचारयों ने उसको 
अनेक तरह से व्याख्या की है । भाष्यकारो नें प्रत्येक सूत्र की व्याख्या तीन प्रमुख 
आधार पर की है। शास्त्रसगति, श्रध्यायसंगति और पादसंगति । ब्रह्मसृत्र' 
का पत्येक अ्धिकररा पंचावयव है * विषय, सशय, संगति, पूर्वपक्ष श्रौर उत्तरपत्ष । 
अद्यसूत्र के भा-पकार 

द्वासूत्र' के प्रमुख भाष्यकार हुए शंकराचार्य, रामानुजाचार्य, बल्लभाचार्य, 
निम्बार्काचार्य श्लोर मध्वाचार्य । इतक्रे अतिरिक्त अन्य आचार्यों ने भी यद्यपि उस 
पर भाष्य लिखे, किन्तु उनकी शअ्रधिक प्रसिद्धि न हुई | उन सभो भाष्यकार श्राचार्यो 
झ्ौर उनके भाष्यो का विवारण इस प्रकार है - 








नाम समय भाष्य सत 
१. शंकराचार्य ८०० ई०  शरोरकभाष्य अद्वेत 
२, भास्कराचार्य १००० ई० भास्करभाष्य भेदामेद 
३. रामानुजाचार्य. १२०० ई० श्रीभाष्य विशिष्टादैत 
४- मध्वाचार्य १३०० ई० पूर्प्रज्ञभाष्य द्वैत 


4. निम्बार्काचार्य १३०० ई०  वेदान्तपारिजातभाष्य इंताद्वैत 
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६. श्रीकरठाचार्य १३०० ई० शैवमाष्य शव विशिष्टाहैत 

७. श्रीपति आचार्य १४०० ई० श्रीकरभाष्य वीरशव विशिष्टाहेत 
८. बल्लभाचार्य १५०० ई० अणुभाष्य शद्धाद्वैत 

£. विज्ञान भिक्षु १६०० ई० विज्ञानामृतभाष्य. श्नविभागाहेत 
१०, बलदेव स्वामी १८०० ई०  गोविन्दभाष्य अ्रचिन्त्य भेदाभेद 


इन भाष्यों में श्राज शंकर का 'शारीरक भाष्य', रामानुज का “श्रीभाष्याँ 
और बल्भल का “श्रणुभाष्य' ही श्रधिक प्रचलित है । 
शारीरक भाधय 

यद्यपि वेदान्त विषय को लेकर अनेक वादों तथा संप्रदायो का जन्म हम्ना; 
फिर भो वेदान्त के नाम से झ्राज शकराचार्य द्वारा प्रवतित भ्रद्दतवाद ही श्रथिक 
लोक प्रचलित है। शंकर के 'शारीरक भाष्य' को ही “ब्रह्मसत्र' का प्रामाग्गिक 
भाष्य माना जाता है । 

शारीरक (शरोरे भव, शरोरेर ध्यज्यते, हति शरीरः; शरीरथान ब्रह्म); 
प्र्थात्‌ छोटे-से-छोटे तथा बडे-से-बदे, श्रनत असंख्य जगत्‌ के पदार्थों में व्यक्त ग्रमर्त 
होते हुए भी मर्त, उस ब्रह्म के विषय में जो भाषण किया जाय उसी का 
नाम 'शारीरक भाष्य' है। कर्म और देह का अभेद, देह और चित्त का अभेद, 
चित्त और जीव का अभेद, जीव और ब्नह्म का अभेद ब्रह्म श्रौर कर्ममय समष्टि 
का श्रभेद, समद्र भर वीचि का अभेद--इस अ्रच्छेद्य, अ्भेद्य इन्द्र और सर्वसंग्रही, 
स्वंब्यापी सत्र" का कि 

(सर्व सर्वेग्ष सम्बद्ध, नव भेदो5स्ति कुत्नचित! 

'में चेतन हूँ, सब चेतन जीवो मे में ही हूँ' प्रतिपादन करना ही अ्रद्वैत का 
वियय है । 

माया, सृष्टि, जीव, ईश्वर, भ्रात्मा, ब्रहा, मोक्ष श्रौर जगत्‌ श्रादि तत्त्वों की 
भिन्नता तथा शअ्रभिन्नता का वास्तविक आधार क्‍या है, इस पर प्रद्वत वेंदान्त में 
विशद एवं गंभोर विचार किया गया है । अन्य दर्शनों की श्रपेज्षा शद्वैत का यह 
ताक्विक विवेचन अपना मौलिक एवं वैज्ञानिक महत्व रखता है । 

गरद्वेत बेदान्त की दृष्टि से जगत्‌ का यह सारा प्रपंच माया के कारणा सुष्ट 
है । इस प्रपरिहाय माया शक्ति का क्या स्वरूप है, इसके विवेचन से शाकर 
वेदान्त का तत्त्व-विचार प्रारंभ होता है । 


माया 
माया, ब्रहा की शक्ति है! उससे संयुक्त होकर ब्रह्म विश्व की उत्पत्ति करता 


४०३ झहं त वेवान्त 


है और तब वह ईश्वर कहलाता है। इसीलिए “कारसशोपाधिरीहवर:' इस श्रुति 
में कहा गया है कि भात्मा भ्रपने कारणशरीर माया से मिलकर ईश्वर कहलाता 
है । 'श्वेताश्वतरोपनिषद्‌र में कहा गया है कि साया को प्रकृति जानना चाहिए 
और माया से युक्‍त श्रात्मा को ईश्वर ! माया की उपाधि से उपहित होकर 
ब्रह्म निर्गुण नहीं रह जाता, सगुण हो जाता हैं। उसकी संज्ञा ईश्वर हो जाती 
है। माया के सहयोग से सक्रिय होकर वह जगत्‌ की सृष्टि करता हैं । इस जगत्‌ 
के समस्त कार्यव्यापारों की कारण शक्तियों का सामृहिक रूप माया हैं । यह जगत्‌ 
ब्रह्म का विवर्त (अवास्तविक या अ्रामक ग्राभास का कारण) हैं; किन्तु माया 
का परिणाम (रूपान्तर) है। रज्जु में सर्प के श्राभास (विवर्त) की भाँति यह 
जगत्‌ अज्ञान का परिणाम हैं। दूध का दही में, मिट्टी का घडे में और सुवर्सा 
का आ्राभषरों में रूपान्तरित हो जाना ही परिणाम हैं। 

सृष्टि-रचना के लिए ईश्वर, माया पर अवलम्बित हैं और ईश्वर का ईश्वरत्त्व 
सृष्टि पर प्राघारित है । माया, परमेश्वर की बीजशक्ति है। वही श्रनेक नाम- 
रूपो का कारण है। उसी के कारण एक ही ब्रह्म अनेक नाम-रूपो में भासित 
होता है (एक एवं परमेच्घर: कूदस्थ नित्यों नामधातुः झ्विद्यया मायाविषत्‌ 
श्रनेकषा विभाव्यते) । 

ब्रह्मा को इस जगत्‌ का निमित्त श्रौर उपादान कारण कहा गया है| किन्तु 
ब्रह्म तो निविकार, एवं निष्क्रिय है । उससे सृष्टि की उत्पत्ति कैसे संभव है। 
इसलिए माया को ब्रह्म की शक्ति कहा गया और उसके सहयोग से इस जगत्‌ को 
उत्पत्ति बतायी गयी । किन्तु इस दृष्टि से यह न समभना चाहिए कि माया झौर 
ब्रह्म दो विभिन्न सत्तायें हैं । वस्तुत. ब्रह्म के श्रतिरिक्त इस विश्व में माया का 
या किसी अन्य वस्तु का कोई शस्तित्व ही नहीं हैं। श्राग की दाहिका 
शक्ति जिस प्रकार श्राग से श्रलग नही है, उसी प्रकार माया भी क्द्म से श्रलग 
नहीं है । व्यावहारिक दृष्टि से भी हम पाते है कि व्यक्ति की इच्छाशवित 
के बिना कोई क्रिया संपन्न नहीं हो सकती है । व्यक्ति इस इच्छाशक्ति के 
बिना भो रह सकता है; किन्तु इच्छाशक्ति बिना व्यक्ति के नहीं रह सकती 
है । 

ग्रत” माया ईश्वर की इच्छाशक्ति है, एक मानसिक क्रिया हैं। जिस प्रकार 
स्वप्न में हम से मानसिक सृष्टि पैदा होती है उसी प्रकार यह विश्व ईश्वर की 
मानसिक शक्ति माया द्वारा प्रसूत है । इस दृष्टि से मायायुकत ब्रह्म विश्व का 
कारण होकर ईश्वर कहा जाता है। माया से प्रति बम्बित चिदात्मा ब्रह्म, माया 


भारतोय वर्षन ह०४' 


को अ्रपने भ्रधीन रखता हुमा सर्वज्ञ ईश्वर कहलाता है। भ्रर्थात्‌ माया के नियन्ता 
परब्रद्वा को ईश्वर कहते है । 
साथा का स्वरूप 

जगत्‌ के कारणभूत ब्रह्म से जिसकी सत्ता है, जो आ्राकाश आदि कार्यभूत 
पदार्थों से पहचानी जाती हैं और जो आझाकाशादि कार्यो के उत्पादन में समर्थ, 
सदवस्तु (ब्रह्म) की शक्तिरूपा है, वह माया है । जिस प्रकार श्रग्नि की दाहिका 
शक्ति अग्तिरूष नहीं, अ्रग्ति से भिन्न है उसी प्रकार सदवस्तु की शक्ति माया 
सद्वस्तु से भिन्न हैं। वह न तो नरश्यृंग की भाँति नि.स्वरूप ही हैं भौर न भ्रवाष्य 
(सत्य) ही है । उसका निर्वेचन सत्‌ और अखत्‌ दोनो शब्दा से नहीं हो सकता 
है इसलिए वह सदसद्‌ निर्वचनीय है । 

वह न तो सत्‌ है, न असत्‌ है और न उभयरूप हो । वह न भिन्न है, न ग्रभिन्न 
और न भिन्नाभिन्न उदयरूप हो। वह सदसदविलक्षण तथा भिन्नाभिन्नविनक्षण 
हैं । वह न तो साग है भ्रौर न श्रंगरहित ही । श्रत वह अनिर्बचनीय' है। सत्‌- 
असत्‌ से विलक्षण होने पर भी माया अ्रभावरूप तहीं है| वह ज्ञान का भ्रभाव 
( श्रज्ञान ) भी नहीं है। वह भावरूप' है, क्योंकि उससे जगदुरूपी महाप्रपंच 
की उत्पत्ति ट्रोती है। वह जगत्‌ को सृष्टि का कारण होने से सत््व, रज श्र 
त्तम, उन तीनों गुणों से युक्त है। ये तीनो गुण यद्यपि उसके विशेषण है, साथ ही 
उसके स्वरूप भो है। भ्रत माया “त्रिगुणशात्मिका' हैं। भावरूप होते हुए भो बह 
ब्रह्मज्ञान के वाद वेसे ही नष्ट हो जाती है, जसे सूर्य के उदय होने के बाद 
अंधकार । तक से उसका ज्ञान नहीं प्राप्त किया जा सकता है। श्रत: वह 'ज्ञानविरोधी' 
हैं । माया को सत्ता न व्यावहारिक है, न पारमाथिक और न प्रातिभासिक । 
उसका झाश्रय जीव हैं आर विपय ब्रह्म | जीवों से बह ब्रह्म का वास्तविक स्वरूप 
छिपा लेती है । 

श्रुति में माया को तुच्छ कहा गया हैं । युक्ति के द्वारा वह शनिर्वचनीय 
हैं और लोकदृष्टि से वास्तविक ( सत्य ) । शंकराचार्य ने माया को इस 
जगत्‌ की उत्पत्ति का कारण बताते हुए उसके विशेषरपों को इस प्रकार गिनाया 
कल 

झव्यक्तनाम्तों. परमेशशक्ति: 
झनाद्य विद्या तजिगुणात्मिका परा। 
कार्यानुमेया सुधियेव माया 
यया जगरसर्वंसिबं प्रसूयते ॥ 


ड०४ झा ते घेदात्त 


साथा की शक्तियाँ 

माया की दो शक्तियाँ मानी गयी है : श्रावरण श्र विक्षेपष। माया को 
इन्हीं शक्तियो के कारण श्रह्म का वास्तविक रूप छिप जाता हैं और उससे 
श्रवस्तुरूप जगत्‌ को प्रतीति होती हैं । श्रावरण शक्ति तमोरूपा और विद्ञोप शक्ति 
रजोरूपा है । ये दोनो शक्तियाँ एक-दूसरी को पूरक हैं । आवरण का शब्दार्थ है 
वास्तविकता पर परदा डाल देना श्रौर विज्ञेप का श्रर्थ है उसको जगह दूसरी 
वस्तु को रख देना । सदानन्द के 'वेदान्तसार' में कहा गया हैं कि “माया की 
भ्रावरण शक्ति जीव के ज्ञान नेत्रो के भ्रागे आकर ब्रह्म के वास्तविक रूप को उसी 
प्रकार ढक लेती है, जैसे एक छोटा-सा मेघ का टुकड़ा द्रष्टा के नेत्रो को ढककर 
भ्रनेक योजन विस्तृत सूर्य को छिपा लेता है। इस प्रकार आवरण शक्त के द्वारा 
जब ब्रह्मा का वास्तविक रूप ढक जाता हैं तब “विक्ञेप शक्ति नानाविध जगत्‌ 
प्रपच को उत्पन्न करके जीव को उसमे उसी प्रकार भ्रमा देती है, जैसे रज्जु में 
सर्प को उद्भावना होती है । 

शकराचार्य ने भी 'विवेकचूडामरिण में इन दोनों मायावी शक्तियों का चित्र 
श्रंकित करते हुए लिखा हैं कि जैसे दुदिन मे मेघो से सूर्य छिप जाने पर हिमवर्षा 
तथा शीतल एवं तीखी हवा जीवो को व्यथित कर डालती है उसी प्रकार ये दोनो 
शक्तियों क्रमश, ब्रह्म को आच्छादित करके संसार को श्रान्त कर देती हैं ।' 

इन शक्तियों के अस्त्र-शस्त्र है काम, क्रोध, राग, देष आ्रादि, जो विविध रूप 
धारण करके जीव को श्रॉखो, बुद्धि भ्ोर दर्शनशक्ति पर शरीर, भ्रस्मिता, भरहंकार 
का पर्दा (आवरण) डाल देते हे, जिसके कारण वह समभता हे में अनन्त 
भ्रनादि, अजर, अ्रमर परमात्मा नही हूँ, में हाइ-मास का एक पुतला मात्र हूँ; 
नश्वर शरीर हुँ। यह आवरण उसको अंधा बना देता है झौर उसको सासारिक 
शरीरक्षोभो से विज्षिप्त कर देता है, श्र्थात्‌ उसे सत्य-प्रिय-हित के मार्ग से बहका 
कर असत्य-अप्रिय-अहित की शोर ले जाता हैं । 

इस प्रकार यह सम्पूर्ण जगत्‌ मायावी ईश्वर का एक खेल है। इस खेल में माया 
एक ऐसी सुषुप्ति है, जिसमे संसारी जीव अपने स्वरूप को भूलकर सो जाते है । 
यह सारा खेल केवल जीव के लिए हैं। माया श्रौर ईश्वर उससे प्रभावित नही 
होते ) यह माया ही जीव के भ्रम का कारण है । उसको सीधी राह से उलटो राह 
में ले जाती हैं। इसी लिए माया को श्रविद्या तथा अज्ञान कहा गया है । 
साया के कार्य 


जिस प्रकार दीवाल पर पोते हुए नीले, पीले श्रादि रंग दीवाल पर श्रनेक 


आरतीय वर्शन ४०९ 


प्रकार के चित्र भ्रंकित कर देते है बसे हो सत्‌ तत्त्व में रहने वाली माया उस सत्‌ 
तत्त्व से विविध कार्यो (विक्रियाश्रो) को उत्पन्न किया करती है । 

माया (शक्ति) का पहला विकार भ्राकाश हैँ । भाकाश, ब्रह्म का विवर्तरूप 
कार्य है । सदवस्तु एक स्वभाव वाली हैं झौर ग्राकाश दो स्वभाव वाला । सद्‌ 
वस्तु में आ्राकाश नही है, सत्स्वभाव ही है । किन्तु झ्राकाश में सत्स्वभाव भो है और 
झाकाशस्वभाव भी । उदाहरण के लिए जैसे मिट्टी, घटाकर हो जाती है उसी 
प्रकार सतत श्राकाशभाव को प्राप्त हो जाता है । 

माया के विपरीत प्रतोति का कारण भ्रॉति है, सीपी श्रादि जो वस्तु जिस 
रूप म है उसको यथार्थता तो प्रमाण से जानी जाती है, किन्तु उसके अयथार्थ 
रूप का कारण श्राँति हैँ । 
रामानुज के सतानुसार साया की वास्तविकता 

शकराचार्य के मत के विपरीत रामानुजाचार्य के मतानुसार ईश्वर की 
भायावी सुष्टि वास्तविक है। वे माया का ईश्वर को वास्तविक शक्ति आर 
उसके द्वारा सृष्ट इस जगत्‌ की रचना को भी वास्तविक मानते हैँ । शकराचार्य 
भी माया को ब्रह्म की शक्ति मानते है, किन्तु उनके अनुसार वह ब्रह्म का नित्य 
स्वरूप नही है, बल्कि इच्छा मात्र है, जिसको वह जब चाहे त्याग सकता है। आात्म- 
ज्ञान प्राप्त करन के बाद मनुष्य इस माया जजाल को छिन्न कर देता है और 
शुद्ध परब्रह्म में लीन हा जाता हैं । 

रामानुज माया को ईश्वर को सर्जना शक्ति मानते है और उसका ईश्वर 
में नित्य निवास स्व्राकार करते है । शकर उसको ईश्वर की इच्छाशक्ति मानते 
हैँ और ईश्वर में उसका श्रनित्य निवास स्वीकार करते हैं । रामानुज के 
मतानुसार ब्रह्म मे अवस्थित अ्चित्‌ तत्त्व मे और इसलिए ब्रह्म मे भी वास्तविक 
परिवर्तन होता है, किन्तु शकर के अनुसार ब्रह्म सदा एक रूप है। उसमें कभी 
भा कोई वास्तविक परिवर्तन नहीं होता हू । 


साया और भ्रविद्या 
चिदानन्दस्वरूप ब्रह्म के प्रतिबिम्ब (आभास) से युक्त श्रौर सत्तत, रज, 


तम, इन तीन गृणों की साम्यावस्था का नाम भ्रकृति' है। प्रकाशरूप सत्त्व गुण 
की शुद्धि श्रौर मलिनरूप सत्त्व गुण की शअ्रशुद्धि (रज-तम), इन दोनों कारणों 
से प्रकृति के क्रश., माया भर भ्रविद्या दो भेद होते हैं । विशुद्ध रुत्त्वगुणप्रधान 
भाया और मलिन सत्त्वगुणप्रधान भ्रविद्या है । 

श्रुति वाक्यों में माया को एक झौर “अनेक कहा गया हैं। माया के इस 


छ०७ धाद्व त वेबान्त 


एकत्व भौर अनेकत्व पर विद्यारएय स्वामी की 'पचदशो” में विस्तार से विचार 
किया गया है । वहाँ बताया गया है कि यह भेद हमारो बुद्धि-कल्पित है । उदाहरण 
के लिए किसी वन के वृक्षो को जब हम समष्टि रूप में देखते हैं तो हमे वह 'एक 
वन' दिखायी देता है; किन्तु उसो वन के आराम, खदिर, पलाश श्रादि वृद्षो को 
जब हम झलग-अलग रूप में देखते हैं तब हमें 'अ्रनेक वृक्ष हाने का बोध होता 
हैं । इस प्रकार यह केवल बुद्धि भेद का भ्रन्तर है । माया का विशुद्ध 'सत्व स्वरूप! 
उसकी सूक्मतम अ्रवस्था है । इस अवस्था मे वह सत्व प्रधान और रज तथा तमो- 
गुरा अप्रधान है । माया के कारण जब श्रविच्छिन्न चैतन्य (ईश्वर) मे क्रिया 
उत्पन्न होतो है तब उससे श्रलग-अलग शअ्रनेक स्वरूप बनते है । इन सभी स्वरूपो 
को जब हम एक दृष्टि का विषय मानकर एक साथ देखते हैं तब हमे वे सभी 
वस्तुएँ 'समष्टि रूप' में प्रतीत होती है । किन्तु जब हम इन्हे भिन्न-भिन्न बुद्धि 
का विषय बनाते है तब हमे वे व्यष्टिरूप' में भान होते है। यह उपाधिगत या 
बुद्धिगत भेद है । माया ब्रह्मगत श्रज्ञान और भाव-रूप है, जिसको समष्टि भ्रज्ञान 
कहा गया हूँ । भ्रविद्या जीवगत और श्रभावरूप है, जो व्यष्टि भ्रज्ञान ह । माया का 
जब इस प्रकार भेद किया जाता हे तो सम्रष्टि की दृष्टि से उसे माया” और ब्यष्टि 
की दृष्टि से अविद्या' शब्दों से कहा गया है । जिशुद्ध सत्त्वप्रधानः प्रकृति को 
'माया' और मलिन सत्वप्रधान प्रकृति का “अविद्या' कहते हैं । माया से श्राच्छन्न 
ब्रह्म को (ईश्वर ओर अविद्या मे आचउन्न ब्रह्म को 'जीव' कहते है । 
माया और ब्रद्म 

माया और ब्रह्म के अतिरिक्त कोई स्वतंत्र सत्ता नही हूँ । जिस प्रकार लोक मे 
पुरुष भर उसकी शक्ति को ग्रलग नही किय्रा जा सकता है उसी प्रकार माया 
को भो ब्रह्म से मलग नही किया जा सकता हैं । 

माया शक्ति, ब्रह्म के एक देश मे है, सपूर्ण ब्रह्म मे नहीं। जैसे घट को उत्पन्न 
करने की शक्ति पृथिवों के एक देश अर्थात्‌ एक अवयव चिकनी मिट्टी में ही 
रहती हैँ, उसी प्रकार माया शक्ति एकदेशाय हैँ । इसीलिए 'गोता” में कहा गया ह : 

“विप्टभ्याहुसिद कृत्ध्नसेकाशन स्थितो जगत्‌ 

में इस सपूर्ण जगत्‌ को (प्रपनी योगमाया के) एक अंश मात्र से धारण 

करके स्थित हूँ ।' 


सृष्टि प्रक्रिया 


वेदान्त की सुष्टि-प्रक्रिया का विषय अत्यन्त सूद्रम एवं जटिल है । इस सृष्टि- 


भारतीय दर्शन ड्ण्प 


प्रकिया के सम्बन्ध में श्रुति एक सामान्य-सा अभिमत प्रकट करतो है। बह कहतीः 
है जैसे जीवित मनुष्य के शरीर में केश, नाखून आदि उत्पन्न होते रहते है बसे 
ही भ्रक्षर श्रह्म से जगत की उत्पत्ति होती रहती है । शंकराचार्य ने भी जगत्‌ की 
उत्पत्ति का कोई विशेष प्रयोजन नहीं बताया हैं । इस सम्बन्ध भे उन्होने कहा है 
कि “जगत्‌ का कारण होने पर भी ईश्वर लोलामात्र के लिए स्वभावतः बिना 
प्रयोजन उसी प्रकार सृष्टि करता है, जैसे मनुष्य शरीर मे, किसी बाहरी प्रयोजन 
के बिना श्वास-प्रश्वाम चलते रहते है ।” (प्रथा चोच्छवास प्रद्बासादयोइन- 
भिसधाय वाह्य किच्चित प्रयोजनानन्तरं स्वभावादेव भवन्ति, एक्सीइ्वरस्था- 
प्यनपेक्ष्य किच्चित्‌ प्रयोजनानन्तरं स्वभावादेव केबल लीलारूपा प्रवुतिभंवि- 
ध्यति) । 

ब्रह्म नित्य, अपरिणामी, कूटस्थ और चैतन्य है। उसके स्थूल और सक्षम 
रूप नही होते। ये स॒च्म-स्थूल रूप माया या श्रज्ञान के होते है | इसी लिए सृच्तम 
से लेकर स्थुलपर्यन्त जो परिण्गाम या विकार दिखायी देता है वह जड माया का 
भिथ्या विस्तार है, चैतन्य का नही । यह अब्यक्त सृष्टिशक्ति माया पहले सृच्तम 
विषया के रूप में व्यक्त होती हैं श्रोर तब स्थुल विधयों का रूप धारण करतो 
है । माया को त्रिगुणात्मिका कहा गया हें। सत्व, रजस्‌ और तमस, ये तीनों 
गुण सतत परिणामी है । इनमे जब तमोगुण की प्रधानवा होती है तब माया की 
विज्ञेप शक्ति से यक्‍त चतन्य ब्रह्म के द्वारा श्राकाश, आकाश से वायु, वायु से श्रग्ति 
अग्नि से जल श्र जल से पृथिवी की क्रमश उत्पत्ति होती हैं । इन उत्पन्न भूनो 
में तीनो गुण, अपने-अपने कारण (माया) से अ्रपने-अपने काय॑ में आ्रा जाले है 
इन्ही पांच भूतों को बेदान्त मे 'सुक््म भूत या तन्मात्रायें या अपचीकृत भूत 
कहा गया है । इन्ही सुद्रम भूतों से सुक्त शरोर और स्थूल भूता को उत्पत्ति हुई ॥ 
पाँच ज्ञानेन्द्रियों को उत्पत्ति 

इन पंच तन्मात्राओं में जब सातक्ष्विक झंश की श्रधानता होती है तब श्राकाश, 
बायु, श्रग्नि, जल, और पृथिवी से क्रमश श्षोत्र, स्पर्श, चक्षु, जिल्ना और ध्राण, 
इन पाँच ज्ञानेन्द्रिय की उत्पत्ति होती है। इनके द्वारा क्रमश. शब्द, स्पर्श, रूप, 
रस श्रौर गन्ध का ज्ञान होता है । 

ये ज्ञानेन्द्रियाँ कर्ण झ्रादि मोलोक में रहती है श्रोर शब्द भ्रादि गुणों को 
ग्रहण करती है । ये ज्ञानेन्द्रियों भ्रपंचोकृत भूतों से बनी होने के कारण इतनी सूच्म 
हैं कि उनको देखा नहीं जा सकता है, बल्कि उनके कार्यों से उनके श्रस्तित्व का 
अनुमान लगाया जा सकता है । उदाहरण के लिए रूप का ज्ञान करणजन्य हैं; 


ड०६ झा त बेवान्त 


क्योंकि वह क्रिया है। भरत: जो-जो किया है वह करणजन्य होती है, जैसे छेदन 
क्रिया । इसी प्रकार अन्याय गुणो के सम्बन्ध में है 

ये इन्द्रियाँ बहिर्मुंख होती है, किन्तु कभी-कमी वे ब्रान्तर विषयों को भी 
ग्रहण करती है| उदाहरण के लिए कानो को हाथ आ्रादि से ढाँप लेने पर 
प्राणवायु तथा पेट की भ्रग्नि का शब्द सुनायी देता है । 
बुद्धि सन छिस अहकार क॑। उत्पत्ति 

उक्त झाकाशादि पाँचो तन्मात्राशरो के सयुक्त साक्त्विक भ्रंश से बुद्धि, मन, 
चित्त और श्रहंकार नामक भ्रन्त करण की वृत्तियों की उत्पत्ति होती है। बुद्धि 
निश्चयात्मिका वृत्ति है, मन सकल्प-विकल्पात्मिका वृत्ति है, चित्त श्रनुसंधानात्मिका 
वृत्तिह और श्रहकार अ्रभिमानात्मिका वृत्ति है। ये वृत्तियाँ वाह्य ससार को 
प्रकाशित (ज्ञान) कराने वाली सत्त्व गुराप्रधान है । विमर्श मे संशय को उत्पन्न 
कर देन वाली प्रवृत्ति वत नाम (वृत्ति' हैं। वह मन का ही श्रपर स्वरूप है । जिस 
वृत्ति (मन) का स्वरूप निश्चित हें उसको “बुद्धि! कहते है । 
मन और उसके गुर 

यह मन ज्ञानेन्द्रिय और कर्मेन्द्रिय का प्रेरक होने से उनका अ्रधिपति है । उसका 
स्थान हृदयक मल में हैं | मन, क्योकि वाह्म शब्दादियों में इन्द्रियो के बिना प्रवृत्ति 
नहीं होती, श्रत उसको श्रान्तर कहा गया हूँ । इन्द्रियाँ जब श्रपने-अपने विषयों मे 
लगी होतो है तब मन प्रच्छे-बुरे गुरा-दोषो का विवेचन करता रहता हैं । 

मन के तीन गुण है, सत्त्त, रण और तम । सत्त्व गुण से वैराग्य, दमा तथा 
ओऔदार्य ग्रादि शात प्रवृत्तियों का उदय होता है, रजोगुण से काम, क्रोध, लोभ, 
प्रयत्न आदि घोर वृत्तियों की उत्पत्ति होतो हैं, और तमोगुण से श्रालस्य, भ्राति 
तथा तद्ठा भ्रादि मृढ वृत्तियो का जन्म होता है । 
पाँच क्ेंन्द्रियों को उर्त्पत्त 

पाँच भूतों का साधारण कार्य (सब का कार्य) है भनन्‍्त.करण, और उनके 
प्रत्यक अश के अ्रसाधारण कार्य (एक-एक का कार्य) का परिणाम है पाँच 
कर्मेन्द्रिय ! श्राकाशादि पच॒ तन्मात्राओं के व्यप्टिरूप रजस्‌ अश से क्रमश बाक, 
पारसि, पाद, पायु और उपस्थ, इन पाँच कर्मेन्द्रियों की अ्लग-प्रलग उत्पत्ति होती 
हैं । जिस प्रकार पाँच ज्ञानेन्द्रियाँ, पाँच महाभूतों के सत्वगुणरविशिप्ट भ्रंश से 
प्रसृत हुई उसी प्रकार पाँच कर्मेन्द्रियां रजोगुणविशिष्ट श्रशो मे उत्पन्न हुई । एक- 
एक भूत के एक-एक रजोभाग से एक-एक कर्मेन्द्रिय उत्पन्न हुई । 

क्रियाप्रधान होने के कारण उनको “कर्मेन्द्रियः कहा गया हैँ । बचन, श्रादान, 
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गमन, निसर्ग और आ्रानंद, उनको ये क्रमश. पाँच क्रियायें हैं | मुख, हाथ, पैर, 
गुदाच्छिद्र और शिश्नछिद्र, उनके ये क्रमश. स्थान है । 
पाँच कोशों की उत्पत्ति 

उपनिषदो में ब्रह्म को गुहा मे स्थित (निहित गुहायाम्‌) बताया गया है । 
गुहा कहते है गोपन या भ्राच्छादन को । पच-कोश ब्रह्म के आच्छादक होने के 
कारण “गुहा' कह गये है । इन पचकोशो में पहला अन्नमय कोश (देह) है + उसके 
भोतर प्राणमय कोश, उसके भीतर मनोमय कोश, उसके भीतर विज्ञानमय कोश 
श्रौर उसके भी भीतर आनन्दमय कोश है। अन्तमप कोश से लेकर श्रानन्दमय 
कोश तक की जो श्यृंखला है उसी को “गुहा' कहा गया है । 
अज्मय कोश 

पंचोकृत भूतों से व्युत्पन्त स्थूल देह का नाम 'मतोमय कोश' है । इसका 
निष्कर्ष यह हुआ कि श्रन्नजीबो माता-पिता के वोर्य से उत्पन्न और तदनन्तर 
क्षोरादि अन्न से जो देह का विकास करता है वह 'अन्तमय कोश है । वह अ्न्तमय 
कोश' ( देह ) श्रात्मा नही है, क्योकि जन्म से पहले श्रौर मृत्यु के बाद वह देह 
नही रहता है। देह 'कार्य' है, श्रत घट (कार्य) की भाँति वह भी उत्पत्तियुक्त ओर 
विनाशवान्‌ है । 
प्राएमय कोश 

लिंग शरीर में अवस्थित पाँच बायु ओर पाँच कर्मेन्द्रिय का नाम प्राणमय 
कोश” है। श्रर्थात्‌ जो वायु पैर से लेकर शिर तक सर्पूर्णा देह में, व्यान “रूप से 
शक्तिसंचार करता हुआ चक्षु आदि इन्द्रियों को प्रेरित करता है उस वायु को 
'प्रायमय कोश' कहते है । वह जड है, जैसे घट, और ग्रात्मा से पृथक्‌ है । 
मनोमसय कोश 

मन और कर्ण, त्वक्‌ आदि पाँच ज्ञानेन्द्रियों का नाम 'मतनोमय कोश! है । 
इसका यह श्राशय हुआ कि "में श्रौर 'मेरा' का ममत्व तथा मान 'मनोमय कोश 
का कार्य है। वह काम, क्रोधादि अवस्याओंं से अ्रात तथा प्रनियमित 
स्वभाव वाला है। वह बाल्य आदि अवस्थाओं से युक्त होने के कारण विकारी 
ड्डै। 
विज्ञानमय कोश 

बुद्धि भर पाँच शानेन्द्रिय के सहयोग से 'विज्ञानमय कोर्शा की उत्पत्ति हुई । 
इसको विस्तार से यों समका जा सकता है कि चेतन के प्रतिबिम्बरूप मे चिदादास 
से युक्त जो बुद्धि, सुषुप्तिकाल में लीन होकर शरीर में व्याप्त रहतो है तथा 
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जाग्रतावस्था मे शरीर के रोम-रोम मे प्रकट हो जातो है वह विज्ञाममय कहलाती 
हैं। वह बुद्धि, विलयादि भ्रवस्थाझो वाली होने के कारण भ्रःत्मा से भिन्न है । 

'विज्ञान' का भ्र्थ है निश्चयरूप वृत्ति और “मत का वाच्य हैं संशयरूप 
वृत्ति। मन और बुद्धि से भ्रधिष्ठित उक्त दोनो कोशो में यही अन्तर है । 
श्रानन्दसय कोश 

मलिन सत्वगुण श्रविद्या के कारण प्रिय वस्तु की प्राप्ति से जो प्रमोद 
(प्रियमोद) श्रर्थात्‌ सुखानुभव होता हैं उसको आानन्दमय कोश” कहते हे । 
जब हम किसी पुरुयकर्म के सुखरूप फल को प्राप्त करते हैं उस समय हमारी 
बुद्धि वृत्ति श्रन्तर्मुखी हो जाता हैँ श्रोर उस समय उस पर आत्मस्वरूप झानन्द 
का प्रतिबिम्ब पडता हैं । जब फलो पैरमोग शात हो जाता हैँ तब वही वद्धि वृत्ति 
सस्काररूप में (निद्रारूप में विलीन) हो जाती है। यह श्रानन्द मेंघ की भाँति 
कभी-कभी हो रहता हूँ । भ्रत अनित्य हे और आत्मा से अलग हैं । 
झनन्‍्वय व्यतिरेक द्वारा पंचकोशो का भेदज्ञान 

प्रन्वय-व्यतिरेक के द्वारा प्रत्येक श्रात्मा से पंचकोशो का भंदज्ञान प्राप्त कर 
साधक स्वय को उन कोशों के व्यूह़ से मुक्त ॒कर लेता है और चिदानन्द स्वरूप 
(अद्यस्वरूप) हो जाता ह । 

स्वप्नावस्था में साज्ञी श्रात्मा का जो स्फुरण है उसी को “भ्रन्वय' कहते हैं भर 
उसी अवस्था मे आ्रात्मा के स्फुरण होने पर भो स्थूल देह को जो उदासोनता 
तथा अप्रतीति हैं उसी को व्यतिरेक' कहते है । अन्वय' कहते हैँ एकता के लिए 
झौर व्यतिरेक' कहते है भिन्नता के लिए । 

ये श्रन्नादिकोश आत्मा से अलग रहते है, किन्तु वे एकाकार प्रतीत होते हैं' 
उदाहरण के लिए माला मे पिरोये गये फूल जैसे एक-दूसरे से भित्र होते भी 
सूत्रबद्ध होने के कारण अभिन्न प्रतीत होते है उसी प्रकार आत्मा भी शभ्रन्नमयादिकों 
से भिन्न हें, किन्तु अभिन्न प्रतीत होता है । 

साधक जब श्रन्वय-ब्यतिरेक के द्वारा पंचकोशा से ग्रात्मा को विविक्त रूप 
में पहचान लेता है तब आत्मा के ब्रह्म हो जानें में कोई सशय नही रहा जाता है। 
जोीयकी उर्त्पत्ति 

बुद्धि और पाँच ज्ञानेन्द्रियों के योग से विज्ञाममथ कोश शोर उससे घिरे हुए 
चैतन्य जीवन को उत्पत्ति होती है । यह चैतन्य विभु है । इसको सहायता से 
विज्ञानमय कोश मे क्रिया उत्पन्न होती है। यही जीव इस लोक और परलोक का 
सचरण करता है। यह कर्ता श्रौर उपभोक्ता है और उसी की मुक्ति होतो है । 
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पाँच प्रारणों फी उत्पत्ति 
झ्राकाशादि पाँच रजोगुणय भूतो के पाँच अंश मिलकर जब कारण बनते हैं 
तो उनसे प्राण को उत्पत्ति होतो है। वह पाँच प्रकार का हैं: प्राण, श्रपात, समान, 
उदान और व्यान । मन की इत पाँच क्रियाश्नो की भिन्नता के कारण प्राण के ये 
पाँच प्रकार बनते है । 
प्राण : जिसका स्वरूप वायु है; जिसका स्वभाव ऊपर जाना (ऊर्ध्वगामो) 
है; भौर जो नासिका के श्रग्नभाग में श्रवस्थित है । 
क्रपान : जिसका स्वरूप वायु है, जिसका स्वभाव ऊपर जाना (ऊर्घ्वगामी) 
है, भ्रौर जो गुदा श्रादि में स्थित रहता हे । 
समान : जिसका स्वरूप वायु है, नाडियो द्वारा अन्न का रस सारे शरीर में 
पहुँचाना जिसका स्वभाव है; और जो शरीर के मध्य में रहता है । 
उदान : जिसका स्वरूप वायु है; जो ऊध्वंगामी है, ओर जिसका स्थान कराठ 
मेहै। 
श्यान : जिसका स्वभाव वायु की तरह है, जो नाडियो में विचरणशील हैं; 
श्रौर जिसका सारे शरीर में घर है । 
पाँच कर्मेन्द्रिय ओर पाँच प्राणों का संयक्त रूप 'प्राग्ममय कोश कहलाता 
है, जो कि चैतन्य को भ्राच्छादित किये रहता है । 
धुक्म शरीर की रचना 
उक्त विज्ञानमय कोश, मनोमय कोश और प्राशमग्र कोश के योग से सूद्म 
शरोर की रचना हुई | पाँच ज्ञानेन्द्रिय, पाँच कमन्द्रिय, पाँच प्राग, एक बुद्धि और 
एक मन--कुल मिलाकर ये सत्रह अवयव उस सूक्ष्म शरीर में रहते हैं। उपनिपदो 
मे उसको लिग' कहा गया हैँ । उसमे इच्छा, ज्ञान और जिया, तीनो शक्तियाँ 
विद्यमान रहती है । 
पंचीकृत स्थल भूतों की उत्पत्ति 
पचीकृत भूतो का स्वरूप स्थल है । वह जड़ प्रकृति या माया का विकसित 
स्वरूप हैं। इत पंचीकृत स्थल भूतो में क्रमश. श्राकाश में शब्द, वायु में शब्द, 
स्पर्श, भ्रग्नि में शब्द, स्पर्श, रूप, जल में शब्द, स्पर्श, रूप, रस; और पथ्वी में 
शब्द, स्पर्श, रूप, रस तथा गंध श्रभिव्यक्त्र होते है । इन्ही अ्रभिव्यक्त पंचीकृत 
भूतों से क्रशः स्थल, स्थूलतर और स्थूलतम कार्यो को उत्पत्ति होकर चौदह 
भुवनो से युक्त इस 'ब्रह्माएड' की रचना और विभिन्न प्राणियों तथा पदार्थों को 
उत्पत्ति होतो है । 
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एक-एक स्थूल देह में भ्रहंभाव से वर्तमान तैजस जीव “विश्व कहलाया 
भर देव, पशु पक्ची, मनुष्य शरदि उसके कई वर्ग बन गये। तेजस” उनको 
इसलिए कहा गया कि वह अन्त.करण से अभेद का अभिमान करने वाला है। यह 
देहधारी जोव प्रत्यगात्मा को नही देख पाता श्रौर मनुष्यादि शरीरों को धारण 
करके योग्य कर्मों को करता हुआ देवादिको का शरीर प्राप्त करता है तथा भ्रपने 
कर्मफलो को भोगता है । 
स्थल शरीर की उर्त्पात्त 

स्थूल भूतों से चार प्रकार के स्थूल शरीर उत्पन्न होते हे, जिनके नाम हैं : 
जरायुज, भ्रएणडज, स्वेदद भर उदिभज । इसको 'भ्न्‍नमय कोश' कहते है । इन 
चारों प्रकार के स्थूल शरीरों की समप्टि से घिरा हुआ्ना चैतन्य', “विश्व” कहा 
जाता है। विश्व और “वश्वानर' में केवल उपाधियों की भिन्‍नता है, तात्त्विक 
दृष्टि से दोनों मे वही एक चंतन्य है । 
सुष्टिज्ञान की श्रपेक्षा 

इस प्रकार यह दृश्यमान महान्‌ प्रपंच उत्पन्न हुआ । यह दृश्यमान महान्‌ 
प्रपच, जिसको परता को खोलने के लिए ज्ञान की कुंजी चाहिए, श्रविद्या और 
अज्ञान से आवृत हे । ईश्वर, सूजात्मा, वैश्वानर, ये भेद उपाधियों के हैं । विज्ञेप 
शवित के कार अज्ञान से आवृत उस अधिष्ठान स्वरूप ब्रह्म में विभिन्‍नता श्रौर 
अनेकरमता दिखायी देती है । माया की श्रावरण और विद्ञेप शक्तियों के परदो 
को ज्ञान की भ्रसि से फाड करके जब देखा जाता हैँ तो स्वय ही एकरसला, एक 
मात्र चेतन्‍्य ईश्वर का स्वरूप दिखायी देता हैं । वही एकमात्र सत्ता हैँ, जो सृष्टि 
के आदि में भी एकरस थी श्रौर महा प्रलय के बाद जब सारी सृष्टि विलय हो 
जाती हैं तब भी भ्रखशड रूप से बनी रहती हैं । 
यह सृष्टि ईशबर का ही अ्रपर रूप 

सभी शास्त्र इस बात में एकमत है कि ईश्वर के द्वारा रचित सृष्टि के सभी 
'पदार्थ वास्तव में उसी के रूप है । 'बहुस्था प्रजायेत” (मे श्रनेक बन जाऊँ), भर्थात्‌ 
मैं अपने को अनेक रूपो में व्यक्त करूँ। इस श्रुति में ईश्वर ने यह नहीं कहा हैँ 
कि “में उत्पन्न करूँ | बल्कि यह कहा हैं कि “मे बन जाऊँ । इस श्रुति से यह 
स्पष्ट हो जाता है कि यह सारा दृश्य महा प्रपच शरीर, इन्द्रिय, मन श्रादि विभिन्न 
उपाधियो से उपहित उसी परमात्मा की अभिव्यक्ति है। श्राचार्य शंकर ने भी 
अनुष्य के श्वास-प्रश्वास की भाँति ईश्वर के द्वारा इस सृप्टि को उत्पत्ति बतायी 
है । इसी श्राशय को दूसरी श्रुति मे कहा गया है 'पहले केवल सत्‌ (ईश्वर) 
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ही था, दूसरा कुछ भी नही था (सदेब सोम्येदमप्र झ्रासीत्‌, तान्यत्किड्चनमिथत ) 
उसके बाद सृष्टि का प्रारंभ हुआ भौर वह अनेक बन गया। तीसरी श्रुति में 
कहा गया हैँ कि वह (ईश्वर) स्वयं व्यक्त और भ्रव्यक्त जगत्‌ बन गया' (सच्च 
त्यच्चाभवत ) । 

यही भ्रद्वेत का सिद्धान्त है श्रोर इसके श्रनुसार सृष्टि का भ्रर्थ किसी नये 
प्रदार्थ का उत्पन्न होना नही है, अपितु अ्रव्यक्त का व्यक्त होना है । 'सृष्टि! शब्द 
का भ्र्थ हैँ विसर्ग', अर्थात्‌ भीतर की वस्तु को प्रकट करना । यह भीतर की वस्तु 
किस प्रकार प्रकट होती है, इस सम्बन्ध में वेदान्त में एक उदाहरण देकर कहा 
गया है कि जिस प्रकार मकडाय अपने शरोर से जाल की रचना करता है श्रौर 
फिर उसको श्रपने में हो समेट लेता हं, उसी प्रकार अक्ञार पुरुष भी सुस्ठि काल 
में जयत्‌ को व्यक्त करता है और सर्ग के अन्त में उसे किर अपने में लीन ऋर 
लेता हैं ।! 

श्रद्वेत बेदान्त की दृष्टि के विकास का यहो रहस्य ह । 


जीव 


जीव का स्वरूप 

सुष्टि-प्रक्रिया के प्रसण मे कहा गया हे कि बुद्धि, मत, भ्रटंकार, चित्त, 
प्रव्त करण की इन वृत्तियो और पाँच ज्ञानेन्द्रियों के योग से विज्ञानममय कोश और 
उससे घिरे हुए चैतन्य जीव की उत्पत्ति हुई है । शरीर व झात्मा का नाम जोव हैं । 
उसको ईश्वर का अश अथवा प्रतिबिम्ब कहा जा सकता है) 'माणा के परिणाम- 
स्वरूप स्थल श्रोर सूक्ष्म शरीर सहित आत्मा ही जीव कहलाता है (कार्योपाधिरपं 
जीवः) । इसी बात को शकराचार्य ने शारीरक भाष्य' में इस प्रकार कहा है 
/इन्द्रिप, मन, बुद्धि, अहेकार और शरोर की उपाधियों से घिरा हुआ (परिच्छिन्य- 
साल) भौर पृथक्‌ किया गया श्रात्मा ही जीव है (पर एबात्सा देहेन्द्रियमनो 
बुद्धधाद्युपाधिभि' परिच्छिद्यमानो बाले: शारीरं इत्युपच्रयंते) । श्रुति में कहा 
गया है कि यह भात्मा जल में प्रतिबिम्बित चन्द्रमा के समान एक और अनेक 
दिखायी देता है ।' 
जीव, ईश्वर का प्रतिब्रिम्ब 

इस प्रतिबिम्ब का रहस्य समझ लेने के बाद जीव के अस्तित्व की वास्तविकता 
समभी जा सकती हैं । प्रतिबिम्ब कहते है छाया के लिए । यह प्रतिबिम्ब सापेक्ष्य 
होता है, कल्पित भ्रथवा श्रवास्तविक नहों । जहाँ कही भी प्रतिब्रिम्ब दिखायी 
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देगा वहाँ प्रतिबिम्बत मूल वस्तु का होना झावश्यक है। उदाहरण के लिए मुख 
के प्रतिबिम्ब के लिए मुख, दर्पण और प्रतिबिम्ब, ये तीन बस्तुएँ एक साथ रहतो 
है । जीव को जब हम शआत्मा का प्रतिबिम्ब स्वीकार करते हैं तो एसी प्रवस्था 
में हमें मानना पडेगा (कि मूल बिम्ब ईश्वर है, दर्पण भ्रन्त'कररा है भ्ौर चेतना 
या जीव उसका प्रतिबिम्ब हैं। इससे यह भ्राशय निकलता हैं कि जीव, ईश्वर 
से कोई भिन्न नही हे, उसी की छाया है । जिस प्रकार बाहर धूप में रखे हुए 
स्फटिक में ब्याप्त होने वाला प्रकाश, सूर्य के प्रकाश का ही प्रतिबिम्ब है ठीक 
उसी प्रकार परमात्मा का प्रकाश, जो श्रन्त करण पर पडता है, जीव कहलाता 
है और मे की चेतना के रूप में प्रकट होता है। इसी ग्र्थ में जीव ईश्वर का 
प्रतिबिम्ब है । ये शरीरादि उपाधियाँ अविद्याजनित है, वास्तविक नहीं है । जब 
जावगत श्रविद्या नष्ट हो. जाती है तो वह जीव फिर अपने मूलरूप ईश्वर मे श्रा 
जाता है (मायानिर्ितस्थ जीवस्य प्रविद्याप्रत्युपस्थापितस्थ श्रविद्यानाशें स्वभाव- 
रूपत्वात) । ग्राचार्य शंकर का यह झाशय है । 
जीव में उपाधियों है 

ज्ञान, अज्ञान, बन्य और मोज्ञ जीव मे है, ब्रह्म से उनका कोई सम्बन्ध नहीं 
है । जोव ही प्रमाता, भोकक्‍ता, कर्ता और आवागमन की क्रियाओ्रो से युक्त है । 
कामनाओ से पूर्णा क्यों को करने और उनका फलोपभोग करने के कारण उसमे 
मृत्यु का आरोप किया जाता है (तस्मिन मत्यंत्वम्‌ श्रधिरोपितम) । 'पंचदशी' 
में बन्ध और मोच् के कारण प्रतिबिम्बित बुद्धि (चिदाभास) की सात अ्रवस्थाग्रे : 
अ्रज्ञान, आवरगा, मोह, परोक्षज्ञान, अपरोक्षज्ञान, शोक से मुक्ति और निर्वन्ध' 
श्रानन्द---जोब में बतायी गयी हे । ज्ञान श्र भ्रज्ञान, बन्ध और मोक्ष ब॒द्धियुक्त 
जीव में ही अवस्थित रहते है । 

किन्तु, क्योकि जीव और शआलात्मा का अन्तर पारमाथिक नहीं, श्रविद्या की 
उपाधियों के कारण ब्यावहारिक है, भ्रत तात्त्विक दृष्टि से वे दोनो एक है । 
उपाधियो के विनप्ट हो जाने पर जीव शद्ध भ्रात्मस्वरूप हो जाता है । जिस प्रकार 
घट के नष्ट हो जाने पर उसके भीतर का आकाश बाहर के आकाश में मिल जाता 
है उसो प्रकार उपाधियों के विलीन हो जाने पर बरह्याज्ञानी ब्रह्मस्वरूप हो जाता है। 

घंटे नष्टे यथा ध्योम व्योगेव भवति स्वयम्‌ । 
तर्थवोपाधिविलये ब्रह्म ब्रह्मवित्‌ स्वयम्‌ ॥| 

ईइवर श्र जीव 

तात्त्विक दृष्टि से जीव और ईश्वर एक है। बुद्धि के ऊपर पडा हुआ ब्रह्म 
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का प्रतिबिम्ब ही जीव कहलाता है । क्रह्म का प्रतिविम्ब होने के कारण जीवात्मा, 
अरह्य से भिन्न नही है । खुले श्लाँगन मे रखे हुए जलपूर्स पात्र में प्रतिबिम्बित सूर्य 
की झ्ाकृति, सूर्य से भिन्न नही है । ईश्वर को जीवो का शासक या नियन्ता श्रौर 
जीवों को शासित कहा गया है, क्योकि ईश्वर माया के शुद्ध सत्व से युक्त हैं, 
जब कि जीव, माया की निक्ृष्ट उपाधियों वाला हैं। दोदों में ब्रह्म की पारमार्थिक 
सत्ता विद्यमान है । विशुद्ध सत्व युक्त यह ब्रह्म ईश्वर कहलाता हैं और मलिन 
सत्व युक्त वही जीव हो जाता है। श्रविद्या (विक्त या मलिन सत्व) से बद्ध 
जीव के सीमित ज्ञान, सीमित शक्ति श्लोर शोक आदि गुणों, तथा मायायकत (शुद्ध 
सत्व से संयुक्त श्रविद्या) ईश्वर के सर्वज्ञता, सर्वशक्तिमत्ता तथा झानन्दमयता 
झादि गुणों को निकाल देने पर चेतना का जो शुद्ध रूप शेष रहता है बह दोनों 
में एक समान है । इसलिए जीव को भी पूर्ण ब्रह्म कहा जा सकता है । 
शंकराचार्य ने कहा है 'सर्वधासेव नापरूपकृतकार्य का रएसघातप्रदिष्ठाना जो वाना 
ब्रद्मस्वमाहु.' । वेदान्त की दृष्टि से जीव और ईश्वर में ऐक्य की स्थापना 
का यह सिद्धान्त 'जहदजहल्लक्षणा' या भागलक्षणा' के हारा बडे ही युक्तियूक्त 
ढंग से समझाया गया हैं । 

बुद्धि के ऊपर पड़े हुए बह्म के इस प्रतिविस्वररूप जीव का बास्तविक स्वरूप 
जानने के लिए ज्ञान की ग्रावश्यकता हैं। वेदान्त मे ज्ञानप्राप्लि के इस साधन 
को 'वृत्ति' कहा गया हैं। अ्रन्त'करगा के ज्ञानरूप परिणाम का नाम वृत्ति है । 
वृत्ति का प्रयोजन श्रविद्या की निवत्ति है। वह दो प्रकार की है. प्रमारप और 
अ्रप्रमार्पष । यथार्थ ज्ञान को प्रमा और ग्रयथार्थ (भ्रम) ज्ञान को अप्रमा कहा 
गया है । इस वृत्ति के द्वारा ही प्रत्येक जीव जाग्रत, स्त्रप्णन और सुषप्ति, इस तोन 
अ्रवस्थागओ को प्राप्त होता है । वुत्ि से ही मोक्ष और परुपार्थ की प्राप्ति होती 
है । घटादि के प्रतिबिम्ब को या बद्धि के ऊपर पड़े ब्रह्म के प्रतिविम्ब को ग्रहरा 
करने की सामर्थ्य स्वाभाविक नहीं है, वृत्ति के सम्बन्ध से है । उदाहरण के लिए 
दर्पण के सम्बन्ध के बिना दीवाल में सूर्य का प्रतिबिम्ब् नहीं दिखायी देता, बल्कि 
दर्पण के सम्बन्ध से दिखायी देता हैं । इसी प्रकार जीव और चैतन्य (ईश्वर) 
का विषय से नित्य सम्बन्ध होने पर भी वृत्ति के सम्बन्ध के त्रिना विषय प्रकाशित 
नहीं हो सकता है । 

ईइवर 


माया में चेतन की छाया या आभास भ्रौर माया का अ्रधिष्ठान चेतन, दोनो 
को ईश्वर कहते हैं । वह ईश्वर मेघाकाश को तरह है । वह श्रन्तर्यामी है, क्योंकि 
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सबके श्रन्दर वह प्रेरणा करता है। वह सदामकत (नित्यमुक्त) है, क्योंकि उसका 
स्वरूप आवृत नहीं है और उसको जन्म-मरण के बन्धनों को प्रतीति नहीं होती ॥ 
बह सर्वज्ञ है, श्र्थात्‌ सब पदार्थों का ज्ञाता है । 
ईदवर श्रौर जगत्‌ 

उत्पत्ति और विलय, दोनो का कर्ता होने के कारण ईश्वर, जगत्‌ का कारण 
(योनि) कहलाता है । उत्पत्ति और विलय का श्रर्थ आविर्भाव और तिरोभाव 
है । यह ईश्वर श्रपनें में विलयित समस्त जगत्‌ को, प्राणियों के कर्मों के अनुसार, 
श्राविर्भत करता है और वहों ईश्वर प्राणियों के कर्मों के क्षीण हो जाने पर सारे 
संसार को अपने भीतर छिपा लेता है । ये सृष्टि और प्रलय ऐसे ही है, जंसे 
रात-दिन या जाग्रत-सुपुष्ति । 
ईइबर जगवाकार मे परिरत होता है 

अद्वैत की दृष्टि से ईश्वर को अद्वितीय और निरवयव माना गया हैं । श्रतः 
आविर्भाव श्रौर तिरो भाव का आशय आरभ और परिणति नही हैं । ईश्वर, जगत्‌ 
की अलग से रचना नही करता है, बल्कि इस जयत्त की उत्पत्ति वैसे ही होती हैं, 
जँसे सीप में चांदी घोर स्वर्ग में ग्राभूपण की उत्पत्ति होती है । बह एक ही 
ईश्वर जड़ तथा चेतन दोनो प्रकार के पदार्थों का उपादानकारण है । 

वालतिकफार सुरेश्वराचार्थ ने जड और चेतन का काररणण परमात्मा को मानता 
है, ईश्वर को नहीं। वह परमात्मा भावना (सस्कार), ज्ञान (देवताध्यान) और 
कर्मो (पुर्यापणय) के कारग जब तम प्रधान होता है तक देहो (च्षेत्रो) का कारण 
होता है जब चित्प्रधान होता हैं तब चिद्दात्माग्रों का कारण होता हैं । 
ईइवबर प्रौर ब्रह्म 

जिस प्रकार जीव और कूटस्थ का अन्योन्याष्यास' है उसी प्रकार ईश्वर 
श्र ब्रह्म का 'अस्योन्याध्यास' सिद्ध है | सत्य-ज्ञान-अ्रनन्त-स्वरूप ब्रद्म से झ्राकाश, 
बायु, अग्नि, जल, पृथिवी, श्रौषधि, अ्रन्न, देह--ये सब उत्पन्न हुए हैं, ऐसा श्रुति 
में इसीलिए कहा गया है कि ईश्वर और ब्रह्म का अन्योन्याध्यास मिद्ध है। जैसे 
माँडी लगा वस्त्र, घोटने से गफ (एकाकार) हो जाता है उसी प्रकार अनन्‍्योव्याध्यास 
रूप यह ईश्वर भो अति के कारण ईश्वर के साथ एक हो जाता है । 

इसीलिए जो लोग अ्रात है वे ब्रह्म और ईश्वर के भेद को नहीं पहचान 
थाते । ब्रह्म श्रसंग है श्रोर यह मायावी महेश्वर जगत्‌ का कारण । श्रतएवं मायावी 
ईश्वर जगत्‌ की रचना करता है और इस जगत्‌ में जोब, माया के वश मे होकर 
बन्दो बना रहता है । ब्रह्म, जगत्‌ का ख्रष्टा नही है । 


भारतीय दर्शन डश्द 


जब इस प्ानन्दमय ईश्वर ने “में बहुरूप हो जाऊँ' (एको5हूं बहुत्पाम) 
यह विचार किया तो वह समष्टि प्रपंच (हिरणयगर्भ) हो गया । यह ऐसे ही हुमा 
जेसे गाढी निद्रा ही स्वप्न बन जाती हैं। ईश्वर, जीव भ्ादि रूप से जड-चेतन 
स्वरूप जो यह जगत्‌ है वह प्रद्वितीय ब्रह्म तत्त्व में स्वप्न ही है । 
बद्ध झौर मुक्त 


जिसके स्वरूप में श्रावरण है वह बद्ध हैं और जिसके स्वरूप में आवरण 
नही है वह मकत है। ईश्वर में श्रावरण नहीं हैं । इसलिए उसको नित्यमुक्त कहा 
गया है । जीव में आवरण है । श्रत वह बद्ध है । जीव इसलिए बद्ध है, क्योकि 
बह अ्रविद्या से आवत है । इसलिए चेतन से उगकी जीव संज्ञा हुई। 

यद्यपि श्रविद्या, प्रज्ञान और माया एक ही वस्तु को कहते है, तथापि माया 
में शुद्ध सत्वगुण की प्रधानता है और ज्ञान तथा श्रविद्या मे मलिन सत्वगुग की 
प्रधानता है । रजोगगा और तमोगगा से दबा हुआ जो सत्वगुण है उसको मलिन 
सत्वगुण' कहते है । जीव मे श्रविद्या हैं। श्रत वह बद्ध है। ईश्वर में नही है । 
प्रत वह मकक्‍त हे । 

श्रानन्दमय और विज्ञाममय ही क्रमश" ईश्वर और जीव है, दोनो माया से 
कल्पित हैं श्र इन दोनो से ही सारा जगत्‌ काल्पित है । 
कर्मंफल का प्रदाता 

चेतन चार प्रकार का है * कूटस्थ, जीव, ईश्वर और ब्रद्मा । इनमे जीव ही 
पाप-पुणय का वर्ता और उतके फलो का उपभोक्ता हैं। जीव के स्वरूप में 
चेतन की छाया का श्राभास ही कर्म है। उसका फल ईश्वराधीन है । जीवरूप 
अंश ही कर्म करता हैं श्रौर उनका फलोपभोग करता है। ईश्वर उसका फल 
देता हैं। जीव श्रौर ईश्वर में जो चेतन भाग है वह श्रभिन्न है । दोनों में श्राभास 
(जो जीव मे है) के कारण भेद है । 

वस्तुत, देखा जाय तो न जीव कर्म करता हैं और न ईश्वर फल देता हैं; 
बल्कि जीव में ईश्वर का जो श्राभास अंश हैं वह कर्म करता है श्रौर ईश्वर में 
जो श्राभास अंश है वह फल देता है| जीव-ब्रह्म मे जो चेतन हैं वह घटाकाश, 
महाकाश की भाँति एक है। 'मे ब्रह्म हूँ यहाँ वाच्यार्थ में भेद है, लक्ष्यार्थ मे नही 


आत्म विचार 


श्रात्मा का श्रस्तित्व 
श्रात्मा के भ्रस्तित्व को सिद्ध करने के लिए श्रद्वत वेदान्त में किसी प्रकार 


ड्१्ह झद्व त बेदान्त 


के प्रमाण की भ्रावश्यकता नहीं समझी गयी है; क्योकि वह हमारे प्रत्येक व्यवहार 
में श्रपने अस्तित्व का स्वयमेव प्रमाण उपस्थित करता हैं। इसके विपरीत आत्मा 


ही सभी भ्रमाणों का भाधार है, प्ौर इसलिए : 
यत: सिद्धि प्रमाणानां स कथ्य ते: प्रसिध्यति 


जो सभी प्रमाणों का आघार है वह प्रमाणो के द्वारा कैसे सिद्ध हो सकता 
है ? जब हम श्रपने सम्बन्ध में भ्र्थात्‌ श्रपने शरीर, इन्द्रिय, मन, बुद्धि भ्रादि के 
सम्बन्ध में बातें करते हैं तो स्पष्ट हो जाता है कि इन सभी शरीरादि की तह में 
कोई ऐसी सत्ता विद्यमान है, जिसका इन सभी पर आधिपत्य हैं, स्वामित्व हैं । 
वह ज्ञानस्वरूप सत्ता ही हमारा वास्तविक स्वरूप है | उसी के बल पर हम “मैं, 
मेरा श्रादि शब्दों से अपने झ्स्तित्व को सूचित करते है । ऐसा कोई नहीं कहता 
हैं कि 'नाहमस्मीति' मैं नही हूँ । यह मे हूँ ही ज्ञातारूप सत्ता आत्मा हैँ । जीव- 
जगत्‌, जीव-ईश्वर, जगत-ईश्वर, ज्ञात-ज्ेय आदि के जितने भी भेद है वे सब माया 
की सृष्टि है, और इसलिए मिथ्या है ! 
श्रात्मा और ब्रह्म की एकता 

माया के प्रपंच को भेदकर जब हम स्थूल से सूद्म की ओर प्रविष्ट होते है तो 
हमे श्रात्मा श्र ब्रह्म की एकता में किसी प्रकार का सन्देह नहीं रहता । मन, 
बुद्धि, चित्त और श्रहंकार, अन्त करण की इन वृत्तियों से आबद्ध चेतना का नास 
ही प्रत्यगात्मा, कूटर्थ या व्यक्तिगत आत्मा हैं और विशुद्ध, विनिर्मक्त चेतना का 
नाम ही ब्रद्मा है। माया के वशीभूत हुए अन्त कररप की वृत्तियो से आबद्ध ब्रह्म हो 
आत्मस्वरूप है । जैसे घटाकाश और झ्राकाश में कोई अन्तर नही है, जैसे कि घट 
के नष्ट हो जाने पर घट के भीवर का श्राकाश बाहर के श्राकाश में मिलकर 
एकाकार हो जाता है, उसी प्रकार आत्मा श्रौर परमात्मा में कोई श्रन्तर नहीं है । 
यदि शभ्रात्मा श्रौर परमात्मा की सत्ता को अलग-अग्रलग माना जायगा तो ब्रह्म की 
अननन्‍्तता और अद्वेत का सिद्धान्त बन नही सकता है । 

झयमात्मा ब्रह्म, प्रात्मेबेद सर्वम' श्रादि महावाक्य श्रात्मा श्रौर ब्रह्म 
की एकता के सूचक हैँ । छान्दोग्य उपनिषद्‌' (६६।७) में वर्शित “यह सम्पूर्ण 
जगत्‌ प्रात्मा हैं, वही सत्य है, हे श्वेतकेतु, वही आत्मा तुम हो' (सय 
एपो5रिप्मेतवात्म्यमिदं सर्व तत्सत्यं स झात्मा तत््वमसि इवेतकेतो),इस श्रुति में स्पष्ट 
ही भ्ात्मा और ब्रह्म की प्रभिन्नता का प्रतिपादन है । इसी प्रकार बुहृदारण्यकोपनिपद्‌ 
का एक मंत्र आत्मा और परमात्मा की एकता का सुन्दर साक्ष्य प्रस्तुत करता हैं। 
मंत्र है “य भ्रात्मनि तिष्ठनू, आत्मनोउन्‍तरो यसात्मा न वेद । यस्यात्मा शरीरं 
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ये झात्मानमन्तरों यमयत्येब त झ्रात्मान्तर्यास्यमृतः” अर्थात्‌ जो परमेश्वर झात्मा 
में ठहरा हुआ शात्मा से भिन्न है, उसको यह आत्मा नही जानता हैं झौर जिस 
परमेश्वर का शभात्मा शरीर है, वह झात्मा के भश्रन्दर है तथा भात्मा का नियमन 
करता है, भ्रन्तर्यामी है, ग्रमत हैं ।' 

जो ब्रह्म इस जगत्‌ का आ्राधार है वही झ्ात्मा है| ग्रात्मा को ब्रह्म का अंश 
नही कहा जा सकता है, क्योंकि ब्रह्मा तो अ्रखणड है (न हि झ्ात्मनोथ्न्यत्‌ ... 
तत्थविभवतदेशकाल भूते भवत्‌ भपीिष्पद्वा बस्तु बिद्वते)। प्रात्मा के श्रतिरिक्त 
इस संसार में कुछ है ही नहीं । यह सारा जगत्‌ हो आत्मा है । वह देश काल की 
परिधियों से विमुक्त हैं । 
आत्मा का स्वरूप 

ग्रात्मा भ्रानन्‍्दस्वरूप है, ज्ञानस्वरूप है, सत्‌ है, कुटस्थ है, नित्य, शुद्ध, बुद्ध, 
मुक्त, ज्ञाता आदि सब कुछ भी वहीं है । ज्ेयरूप जगत में भ्रात्मा ज्ञातारूप है । 
जाग्रत, स्वप्न और सुपृष्लि, इन तीनो अवस्थाओं में उसकी झखरड सत्ता एक जैसी 
रहतो है । जाग्रत अवस्था में मनुप्य शरीर और इन्द्रियों को ही अपना वास्तविक 
रूप समभता हैं । स्वप्नावस्था में भी उमका स्मृति संस्करारजन्य व्रिपय-ज्ञान 
बसा रहता है, किल्तु सूपप्तावस्था में उसका ज्ञातत्व भाव विलप्त हो जाता है। 
उसे कुछ भी ज्ञात नहीं रहता । इस सुप्तावस्था में भी चैतन्य बना रहता हैँ और 
जब नींद मे उठकर मनुष्य यह झनुभव करता है कि उसने अच्छे-अ्च्छे स्वप्न 
देखे, वह बड़े सुख से सोया, तो उसका साय चैतन्य ही है। इस प्रकार की सुषप्ति 
में सन॒ष्य जब आनन्द ही आनन्द का अनुभव करता है, विषयो की लिप्सा से 
मक्‍त रहकर सुख का अनुभव करता हू तो वह शद्ध चैतन्य आत्मा के अनन्त भ्रानन्द 
की हो एक ऋलक मात्र हैं। तेक्तिरीय उपनिपद्‌! (भुगु० ७) में इस आ्रातन्दमय 
बहा का स्वरूप अंकित करते हुए लिखा है कि बद्गा को श्रानन्दस्वरूप जानता 
चाहिए | उस आनन्दमय ब्रह्म से ढी यह प्राणिमय जगत्‌ उत्पन्न हा है, उसो में 
यह स्थिर है और अनन्त काल तक आनन्द का उपभोग कर बाद में उसी से समा 
जाता है ( श्रानन्‍्दो ब्रह्ति व्यजानात्‌ । आ्रानन्‍्दाद्य खल्विसानि भूतानि 
जायर्ते । आनब्देन जातानि जीवन्ति । आनन्द प्रस्यभिसंविशन्तीति) । 

इसलिए वह सत्‌ है श्रौर उसकी सत्ता तोनों कालों, तीन अ्रवस्थाओ में एक 
जैसी बनी रहती है । जन्म-मृत्यु से बह रहित है । वह धर्म-अधर्म से भी मुक्त 
हैं। वह नतो भोक्ता है न कर्ता हो। यह भोक्‍तृत्व और कर्तुत्व भविद्या के 
परिणाम है, जो मायापरिच्छिन्न जीव में पाये जाते है । जब आ्रात्मा श्रविद्या को 


४२१ झद त वेवान्त 


उपाधि से मुक्त होता है तो उसको जीव कहा जाता है । भात्मा ही ब्रह्म 


है । 

जैसे स्वप्न का भ्रधिष्ठान, साज्षी चेतन है भ्रौर वही स्वप्न का द्र॒प्टा भी है 
उसी प्रकार वही स्वप्न का अधिष्ठान और आधार भी हैं। 
ध्रात्मा के गुर 

इच्छा, द्वेप, प्रयत्न, धर्म, श्रधर्म, सुख, दुःख और उनके संस्कार ये आठ गुर 
श्ात्मा मे चेतना की भॉति निवास करते है। ये गुण भदुृष्ट के प्रताप से उत्पन्न 
होते है भौर भ्रदृष्ट का क्षय हो जाने पर वे भी नष्ट हो जाते है । ज्ञानगुण वाला 
होने के कारण तथा इच्छा-द्वेप भ्रादि से युक्त होने के कारण श्रात्मा, चेतन है । 
वह धर्म-प्रधर्म का कर्ता और सुख-दुःवादि का भोकता है । कर्ता और भोक्‍ता होने 
के कारख आत्मा, ईश्वर नही है । 

अन्य दर्शनों का आत्मविषयक मन्तव्य 

भारतीय दर्शन शाखाओं में आत्मतत्त्व का विवेचन अनेक दृष्टियों से किया 
गया है। अ्रद्वत वेदान्त के भ्राचार्यो ने इस सम्बन्ध में जो मौलिक विचार प्रस्तुत 
किये है वे बड़े महत्वपूर्ण है । उन्होंने प्रायः सभो पूर्ववर्तो मतों का खणए्डन करके 
एक भिन्न मत की स्थापना की है। यहाँ हम विभिन्न दर्शनों के झात्म-विषयक 
मत और झअद्गेत की दृष्टि से उनके खंडन का क्रमश. विवरण प्रस्तुत करते 
है । 
चार्चाक्‌ (लोकायतिक) 

चार्वाक मत के प्रनुयायियो ने श्रात्मा से देह की एकता का समर्थन करते 
हुए ये युक्तियाँ प्रस्तुत की है : 

(१) 'प्रहँ बुद्धि का विपय झात्मा है। में मनुष्य हूँ, में स्थल हूँ श्रादि 
में मनुष्यत्व भ्रादि धर्मविशिष्ट, स्थूल देह की 'भ्रहे” प्रतीति का विषय है। झतः 
देह ही श्रात्मा है । 

(२) लोक में व्याप्त परम प्रतीति का विषय झात्मा है। इसीलिए मनुष्य 
को स्त्री, धन झादि विषय प्रिय हैं क्योकि वे इस देह के उपकारक है। प्रतएव 
यह देह ही परम प्रीति का विषय होने से झात्मा है । 

(३) उस देहरूप भात्मा का स्नान, मंजन, वस्त्राभूषण, भोजन और श्टंगार 
झादि भोग हो परम पुरुषार्थ है 

(४) मरण ही मोक्ष है। प्रत्यक्ष ही प्रमाण है । 

(५) श्तियों में भो वाणी श्रादि इन्द्रियों को संवाद-विवाद करते सुना गया 
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है । इससे वे चेतन सिद्ध होती हैं । चेतन होने के कारण वे ही प्रात्मा है, क्योकि 
चेतनता ही भ्रात्मा का लक्षण है । 
खण्ड्त 

वेदान्त के अनुसार, लोकायतिको की ये युक्तियाँ भ्रसंगत है, क्योंकि : 

(१) भ्रह प्रतीति का विषय झ्रात्मा न होकर इन्द्रियाँ है । मेरी देह 
स्थुल या सूदम है. लोक में ऐसा कहा जाना, देह के प्रति ममत्व का सूचक है। 
जो ममता का विषय होता है वह 'अहंता' का विषय नहीं हो सकता है । झत: 
स्थूल देह “अरहं' प्रतीति का विषय नही है। 

(२) यदि स्त्री, घन के कारण देह से प्रीति होती है तो उनसे श्रधिक प्रीति 
इन्द्रियों से होती है । इसलिए देह परम प्रीति का विषय नही हो सकता । यदि 
देह को परस प्रीति का विषय मान भी लिया जाय तो वह जड़ है और चेतन 
आत्मा से उसको भिन्नता स्वयं सिद्ध हैं। इसके भ्रतिरिक्त देह जन्ममरणशील 
होने के कारण भ्रनात्म हैं । 

(३) स्नान, भोजन, श्रृंगार भ्रादि परम पुरुषार्थ नहीं हैं । पुरुष को इच्छा 
का विषय ही पुरुषार्थ कहलाता है। सुख को प्राप्ति हो और दुख की निवृत्ति, 
लोक में सब की यही इच्छा होती है । इसलिए अ्रधिक सुखप्राप्ति और अत्यन्त 
दु.खाभाव ही परम पुरुषार्थ है । यह श्रात्मचुख से ही संभव हूँ । 

(४) मृत्यु के पश्चात्‌ देहरूप आत्मा नही रहता, यह तो प्रलापमात्र है । 
उदाहरण के लिए परदेश में माता या पिता का मरण, शब्द प्रमाण से मिद्ध होता 
हैं। इसी प्रकार दूसरे प्रमाणो की सिद्धि व्यवहार से होती है । प्रतागव एकमात्र 
प्रत्यक्ष को ही प्रमाण मानना दुगग्रह है । 

(५) इन्द्रियाँ चेतन नही है| श्रुतियों में इन्द्रियों का जो संवाद-विवाद वर्णित 
हैं वह इन्द्रियों के अभिमानी देवताओं का हैं। किसी एक इन्द्रिय के नष्ट हो जाने 
पर भी शरीर बना रहता है। “मे देखता हूँ, में सुनता हूँ भ्रादि में अहं' प्रतोति 
का विषय इन्द्रियां नही हैं। बल्कि इसका भ्रभिप्राय यह है कि 'में नेत्र वाला देखता 
हूँ, में कान वाला सुनता हूँ'। इसलिए शअहं प्रतोति का विषय इन्द्रियाँ नही 
है । ऐसो स्थिति मे भ्रात्मा के स्वतंत्र अस्तित्व की प्रामाणिकता सिद्ध होती 
है । 
क्षरिीकवादी बौद्ध 

ज्षणिक विज्ञानवादी बौद्ध बुद्धि को झ्रात्मा मानते हैं। उनका मत है कि 
भीतर भौर बाहर की सभी वस्तुएँ विज्ञानाकार है भौर वह विज्ञान बादल में 
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बिजली की भाँति छ्वण मे उत्पन्न और क्षण में नष्ट होता है। भ्रतएव 'क्षणिक 
है । भ्रपना और दूसरों का प्रकाशक होने के कारण वह स्वप्रकाश भी है । 

विज्ञानवादी बौद्धविचारकों का कथन है कि एक जिज्ञान के नष्ट होने पर 
दूसरा और दूसरे विज्ञान के नष्ट होने पर तीसरा उत्पन्न होता है। इस प्रकार 
दीपशिखा या नदीप्रवाह की भाँति विज्ञान की धारा निरन्तर बनी रहती है । 
यह धारा “झ्रालयविज्ञान धारा' श्रौर प्रवृत्तिविज्ञान धारा नाम से दो प्रकार 
की होती है । भ्रह” श्राकार वाली पहली धारा बुद्धिरूप है। इद! श्राकार 
वाली दूसरी धारा मन भआ्रादि वाह्म पदार्थ रूप है । पहली धारा, दूसरी धारा 
का कायं है । 

यह श्रालयविज्ञान धारारूप बुद्धि ही श्रात्मा हैं । इसमे प्रवृत्तिविज्ञान धारा! 
रूप मन झ्रादि के बोध को विचारने से ज्षणिक विज्ञान धारा की स्थिति एकरस 
हो जातो हैं । वही मोक्ष है । 
खण्डन 

ग्रात्मा को क्षसिक मानना असंगत है । जैसे चक्षु श्रादि स्वरूप ज्ञान के साधन 
है वैसे ही बुद्धि मो निश्वयरूप ज्ञान का साथन है। अत. बुद्धि, भात्मा नहीं हो 
सकती है। बुद्धि का कार्य पदार्थों का निश्चय करता हैं। उसको जानने वाला 
आत्मा उससे अलग हूँ । आत्मा प्रकाशरवरूप है । श्रतः सदा प्रकाशित रहता हैं । 
भास्य बुद्धि, भासक पआरात्मा से भिन्न हे । 

जैस घटादि श्राकार को प्राप्त हुआ दीपकादि का प्रकाश, मिश्रभाव से भासमान 
होता हुआ भी वस्तुत भिन्न स्वभाव का है, वैसे ही ज्ञानस्वरूप श्रात्मा, बुद्धिवृत्तियो 
के साथ एकाकार हुआ मिश्रभाव से भासमान, वस्तुतः बुद्धिवृत्तियों से भिन्न है 

इसी प्रकार “भरहं' भ्राकार वाली श्रान्तर वृत्ति बुद्धि, और “इदं” श्राकार 
वाली वाह्म वृत्ति मन, श्रन्त करण से भिन्न नही है। ग्रतः देह, इन्द्रिय और मत 
की तरह बुद्धि भी भौतिक होने से अनात्म हूँ । 
शून्यवादी बौद्ध 

माध्यमिक शुन्यवादी बौद्धवचारकों का कथन हैँ कि “अ्रसदेव सोम्येदमग्र 
ग्रासीत्‌' श्रादि श्रुतियों में जिस शून्य की श्रेर सकेत किया गया है वही आत्मा 
हैं । ज्ञान-ज्ेय-रूप यह सारा जगत्‌ उस शन्य की भ्राँति से कल्पित है । 
खण्डन 

वेदान्तियो के मत से वंध्यापुत्र की भाँति शून्य का कोई स्वरूप हो नहीं है । 
अ्रतः वह भ्रधिष्ठान नहीं हो सकता है । यदि झात्मा को शुन्य से भिन्न न स्वीकार 
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किया जायगा तो “यह शून्य है” इस कथन का श्राधार बन हो नहीं सकता है # 
इसलिए शून्य के साक्षी रूप मे भी श्रात्मा की सत्ता स्वयंसिद्ध है। 

यह जगत्‌ आगे भ्रसत्‌ था. यह श्रुतिवाबय शुन्य का प्रतिपादक नही है, 
बल्कि यह उन दर्शन-सिद्धान्तो का निषेंघ करता है, जिनके प्रनुसार प्रागभाव 
झादि को जगत्‌ का कारण माना गया है । 
अ्रशपरिसाणवदवादी जेंन 

श्रणु परिमाणवादी जैन दर्शनकारो का मत है कि यह प्रात्मा, बाल के हजारहतें 
भाग के बराबर यूच्म है श्र वही समस्त नाडियो में संचरित है। झआात्मा के 
अणु हुए बिना नाडियो का संचार संभव नही हैं। 

इसी मत के समर्थन में उन श्रुतियों को प्रमाणरूप में उद्धृत किया गया है 
जिनमे कहा गया हैँ कि यह आत्मा अरण से अत्यन्त श्रगु है, सूक्ष्म से भा अ्रत्यन्त 
सूच्म है, श्रथवा वह जीव इतना सूक्ष्म हें कि वाल के श्रग्नभाग के सौ टुकड़े किये, 
जाय॑ और उनमे भी एक-एक के सौ भाग करके जितना भ्रश बने, उसके बराबर हू ॥ 
खण्डन 

जिन श्रुतियों के श्राधार पर श्रात्मा को श्रणुपरिमाणी सिद्ध किया गया हैं, 
वस्तुत: उनका तात्पर्य यह है कि स्थुलबुद्धि पुरुष के लिए वह अणु को भांति दुश्च य 
है । श्रुतियों का उद्दृश्य तो श्रात्मा की ब्यापकता का प्रतिपादन करना है । 
सध्यम परिमारावादी ज॑न 

मध्यम परिमाणवादी दिगम्बरीय जैनाचार्यो का मत है कि आत्मा, मध्यम 
परिमाण वाला है । उदाहरण के लिए जसे देह के श्रवबवभूस, दो हाथो का कुर्त 
में प्रवेश हो जाने से सारी देंह का कुते में प्रविष्ट होना माना जाता है, वैसे ही 
झात्मा के सूदम अवयवों का नाडियो में संचार होने से यह माना जाता हैं कि 
श्रात्मा, नाड़ियों में सचरित हो रहा है । 
खण्डन 

वेदान्तियो के भत से जितनी भी सावयव वस्लुएँ हैं व घट की तरह नाशवान्‌ 
है। यदि झात्मा को सावयब माना जायगा तो आझ्ात्मा की नाशवत्ता सिद्ध होती 
हैं, और इस प्रकार 'कृतनाश तथा “अक्लनाम्थागम” दोषों का उपशमन न हो 
सकेगा । श्रजित पाप-पुरयो का उपभोग किये बिना ही नष्ट हो जाना कृतनाश 
झौर न किये गये पाप-पुर॒ुयो का उपभोग “भक्ृताम्यागर्मा कहलाता है । 

इसलिए श्रात्मा न तो अर हैं श्रौर न॒ मध्यम ही। वह महत्परिमाण वाना 
(महान्‌) श्रथवा विभु है। वह झ्राकाश को भाँति सर्वत्रगामी श्रौर निरवयव है 8 
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ब्रह्म विचार 


शाकरमत का दार्शनिक सिद्धान्त 'भद्ठैतवाद' के नाम से प्रसिद्ध हैं। इस 
सिद्धान्त के प्रनुमार यह सारा विश्व-प्रपंच एक ही प्रद्वितीय तत्त्व में भ्रन्तर्भुत, 
स्थित और प्रकाशित हैं। इस अद्वित्तीय तत्त्व ब्रह्म के भ्रतिरिक्त इस संसार में 
किसी की सत्ता नही हैं। वही सारे दृुश्यमान जगत्‌ को प्रकाशित करने वाला, 
स्वयंप्रकाश, अनन्त, श्रखण्ड, अझनादि, श्रविनाशी, चेतनस्वरूप और आनन्दमय 
है । पभ्रनेक उपाधियों मे विवरतित होकर भ्रनेक प्रकार के जड़ (माया, श्रविद्या) 
तथा चेतन (जीव) पदार्थों मे वही दिखायी देता है । वह भ्रनुमान से सिद्ध नही 
होता, बल्कि शब्दप्रमाण द्वारा ही उसको जाना जा सकता है। उसके पभ्रस्तित्व 
को सिद्ध करने की भी भ्ावश्यकता नहीं है, क्योकि शझ्ात्मा के अस्तित्व से ही बह 
का श्रस्तित्व स्वत सिद्ध है (सर्व॑स्थात्मत्वात्‌ ब्रह्मास्तित्वसिद्धि:) । उसके श्रस्तित्व 
के प्रमाण श्रृतियाँ हैं । 

यह संसार प्रसत्य, जड औझौर दु खात्मक है, जब कि ब्रह्म सतू, चित्‌ और 
आनन्दस्वरूप हैं । वह 'सत्‌' है, श्र्थात्‌ अपने निश्चित्‌ रूप से कभी भी व्यभिचरित्त 
नही होता । वह 'चित्‌' हैं; भ्र्थात्‌ ज्ञानस्वरूप चैतन्य होने के कारण बह 
सदा 'प्रबुद्ध' हे । पूर्णकाम होने के कारण वह 'श्रानन्दमय' है । इस सृष्टि के पहले 
भी वही था, इस सृष्टि की सत्ता में भी वह है श्जौर इस सृष्टि की लयावस्था में 
भी बह रहेगा । जैसे मिट्टी से बने बन मिट्टी के विकारमात्र हैं उसी प्रकार यह 
संसार भी ब्रह्म का विवर्त हैं। उसको श्रवाइमनसागोचर कहा गया है। ज्ञाता, 
जय श्रौर ज्ञान की त्रिपुटी से रहित वह भ्नन्त, अ्रखण्ड चैतन्यस्वरूप है । 
ब्रह्म का तटस्थ शोर स्वरूप लक्षरण 


भगत्पाद शंकराचार्य ने दो दृष्टियों से ब्रह्म] का विचार किया जाना बताया 
हैं : (१) व्यावहारिक दृष्टि से और (२) पारमाथिक दृष्टि से । एक को शकराचार्य 
ने ब्रह्म का तटस्थ लक्षण और दूसरे को स्वरूप लक्षण कहा हैँ। व्यावहारिक 
दृष्टि से यह जगत और इसके समस्त व्यापार सत्य मानकर ब्रह्म को इस जगत 
का कर्ता, पालक और संहारक कहा जा सकता है । इस व्यावहारिक दृष्टि से 
ब्रह्म को सगुर् मानकर ईश्वर भक्ति का विकास हुआ । किन्तु व्यावहारिक दृष्टि 
से भले ही हम जगत्‌ को सत्य और उसका कर्ता ईश्वर को मान लें; किन्तु उसका 
यह तटस्थ लक्षण उसका औपाधिक गुण है, वास्तविक स्वरूप नही है । रंगमंच 


पर राजा की भूमिका का अभिनय करने वाला एक साधारण व्यक्ति नाटक की 
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समाप्ति तक भले ही राजा समझ लिया जाता है, किन्तु बाद में वह भपनी 
ब्रास्तविक भ्रवस्था मे एक साधारण व्यक्ति ही रहता है। जब वह एक 
अभिनेता के रूप में राजा, विजेता और शासक का पार्ट श्रदा करता है तो उसका 
वह तटस्थ लक्षण कहलाता है; किन्तु जब वह श्रपनी प्रकृतावास्था में होता है 
'तेब उसका वह स्वरूप लक्षण कहलाता है । 'तटस्थ लक्षण” वह है, जो 
आस्त विक स्वरूप से भिन्न होता है। 

इसलिए क्रह्या का स्वरूप लक्षण” ही वास्तविक है, उसका 'तटस्थ लक्षण” 
केवल व्यावहारिक दृष्टि से सत्य है। सृष्टि-रचना के लिए ब्रह्म 'तटस्थ लक्षण 
धारण करके निर्गुण से सगुण हो जाता है। जगत्कर्ता, जगत्पालक और जगत्सं- 
हारक आदि विशेषण उसके तटस्थ लक्षण है और व्यावहारिक दृष्टि से ही वे 
सत्य प्रतीत होते हैं। किन्तु जगत्‌ के सम्बन्ध को छोडकर पारमार्थिक दृष्टि से 
जब ब्रह्म का विचार किया जाता है तभी उसका वास्तविक स्वरूप जाना जा 
सकता है । शंकराचार्य के मतानुसार वही परख्रह्म है । 

ब्रह्म के उक्त व्यावहारिक और पारमार्शिक स्वरूपों के अनुसार ही हम जान 
सकते है कि ब्रह्म इस जगत्‌ में किस रूप में व्याप्त है और किस रूप में वह इनसे 
परे भी है। जैसे भ्रमवश रस्सी में साँप का श्राभास कल्पित होता है, ठीक उसी 
प्रकार जगत्‌ में ब्रह्म का श्राभास भी कल्पित है। किनन्‍्तू इस भआन्ति भ्रथवा कल्पना 
या श्राभास से ब्रह्म की पारमार्थिक सत्ता में कोई अन्तर नहीं श्राता हैं | जिस 
प्रकार रस्सी में सॉप का भ्रम होने से रस्सी में कोई विकार नहीं झाता अ्रथवा 
राजा का अभिनय करने वाले नट को राज्य की प्राप्त तथा पराजय का कोई 
हानि-लाभ नहीं होता उसो प्रकार इस जगत्‌ के सुख-दु खादि व्यापारों का ब्रह्म 
बर्‌ कोई प्रभाव नहीं पडता । 
व्यावहारिक हृप्टि की प्रयोजनीयता 

श्रद्वेत वेदान्त में पारमार्थिक दृष्टि को ही वास्तविक माना गया है; किन्तु 
इस व्यापक लोक-जीवन का संचालन व्यावहारिक दृष्टि से संपन्न होता आ रहा 
है। इसलिए व्यावहारिक दृष्टि को भी वेदान्त में सर्वथा उपेक्षणीय नही समझा 
गया है । प्रतीत और वास्तविक रूप में बैभिन्‍्य होते हुए भी उनके बिना ब्रह्म 
और जगत्‌ का सम्बन्ध नही समझा जा सकता हैं। इसलिए पारमार्थिक दृष्टि की 
हो भाँति व्यावहारिक दृष्टि की प्रयोजनीयता भी श्रसदिग्ध है । 
निगु रा ब्रह्म : सगुरण ईश्वर 

बेदाल्त के झनुसार यद्यपि ईश्वर को ब्रह्म के श्रोपाधिक रूप मे स्वीकार 
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किया गया है; फिर भो इसका यह भ्रर्थ नहीं है कि ब्रह्म से ईश्वर का दर्जा 
कुछ कम है। परत्रह्म जब बीजरूप श्ननादि शक्ति से युक्त होकर जगत्‌ की 
उत्पत्ति के लिए तटस्थ लक्षण धारण करता है तब वह सगुण ब्रह्म या ईश्वर 
कहलाता है। ब्रह्म के इन दो रूपों का वर्शत उपनिषदों में भी वरखित है। 
उपनिषदो का परब्रह्म ही निर्गुण ब्रह्म और अपरबद्य ही सगुण ईश्वर है । निर्गुण 
ख्रहा निरुषाधि, निविशेष श्रौर सगण ब्रह्म सोपाधि, सविशेष है । 

जिस प्रकार निर्गुण ब्रह्म की कोई परिभाषा तथा सीमा नही है उसी प्रकार 
समुणा ईश्वर भी झवाइमनसागोचर है। वही इस जगत्‌ का उपादानकारण 
भी हैं और निभित्तकारण भो। वेदान्तमार' में सदानन्द ने सगुझ ईश्वर को 
विभूतियों के सम्बन्ध में कहा हैं कि यह ईश्वर स्थावर, जंगम आदि समस्त 
प्रधंचा का साक्षी होने के कारण और समस्त श्ञज्ञानो को प्रकाशित करने के 
कारण 'सर्वज्ञ” है, सभी जीवों को उनके कर्मों के श्रनुसार फल देने के कारण 
सर्वेश्वर' है, सभी जीवों को उनके कर्मों में प्रवृत्त करने के कारण 
“सर्वनियन्ता' है, प्रमायो के द्वारा वह नहीं जाना जा सकता है, भ्रत. श्रप्रमेय 
हैं, सभी जीवो के घट में निवास कर उन्हे नियत्रित करने के कारण “अन्तर्थामी' 
हु, ओर समस्त चराचर विश्व का विवतंरूप में अधिप्ठान होने के कारण जगत्‌ 
का कारण भी है ।' 

ब्रह्म को भाँति ईश्वर भो भोक्‍ता नहीं, साज्षों हें । किन्तु बहू जगत का 
कर्ता, पालक ओर सहारक, तीनों है । वह सक्रिय हे, क्याकि माया से युक्त 
हैँ । श्रत. वह उपासना का विषय है और उपासको की भक्त से प्रसन्न हैकर 
बह नाना नामरूपो में प्रकट होता हैं । 

इस विचार से ब्रह्म और ईश्वर दोनों शब्दों का यद्यपि एक ही भश्रर्थ प्रतीत 
होता है, तथापि ब्रह्म शब्द से जहाँ लक्ष्य और वाच्य, दोनो श्र्थों का बोध होता 
है, वहाँ ईश्वर शब्द से केवल वाच्य अर्थ का हो बोध होता हैं। इसलिए लक्ष्य 
भ्रथ को दृष्टि से ब्रह्म शब्द का भिन्नार्थ में निरूपण किया गया हैं । 

शकराचार्य के मत में उपासना आध्यात्मिक उन्नति एक सोपान हैं। 
जो अविवेकी मनुष्य हैँ वह इसो ससार को सब कुछ समभता हुआ इसो में 
लिप्त रहना चाहता है। जगत्‌ को ही सब कुछ समझते वाले विचारका ने 
“निरीक्वरवाद' का प्रतिपादन किया । इन निरीश्वरवादी नास्तिक विचारको के 
प्रभाव से बचने के लिए शंकराचार्य ने देवताओं को उपासना को स्वीकार किया है । 
जब कि श्रद्धालु मनुष्य ईश्वर को जगत्पालक के रूप में पूजता है तो वह भ्रविवेकी 
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मनुष्य की अपेक्षा अपनी ग्राध्यात्मिक उन्नति की दिशा में श्ागे बढ़ जाता है + 
इस उपासना-पद्धति ने हो ईश्वरवाद' की प्रतिष्ठा की | रामानुज, बल्लभ श्रादि 
उसके श्रधिष्ठाता आचार्य हुए। भक्ति श्रौर उपासना में तलल्‍लीन होकर जीव 
जब श्रपने स्वरूप को समभ लेता है तब सगुण भक्ति शौर उपासना से विरत 
होकर वह निर्गुण ब्रह्म की ओर प्रग्रसर होता है । यही शंकराचार्य का 
“अ्रद्वेतवाद' भौर मुमुक्षु की भ्रन्तिम मंजिल है । 
मायाविशिष्ट चेतन ही ब्रह्म है 

इस ब्रह्मार्ड के बाहर श्रौर भीतर, महाकाश की भाँति व्याप्त चेतन हीः 
ब्रह्म है । वह सब का आत्मा है श्र देहादिक उपाधियों से रहित है। यद्यपि 
ध्यापक वस्तु का नाम ब्रह्म होने से ब्रह्म शब्द का वाच्यार्थ सोपाधिक है, तथापि 
उस का भाव, रूपनिष्ट नहीं है । 

व्यापकता दो प्रकार को बतायी गयी हैं * श्रापेक्षिक और निरपेक्षिक | 
जो पदार्थ किसी पदार्थ की अपेक्षा व्यापक हो श्रौर किसी की श्रपेज्ञा से न हो 
बह 'भ्रापेक्षिक व्यापकता' के अन्तर्गत आता हैं। जैसे पृथिवी की अपेक्षा माया 
व्यापक है भौर चेतन की श्रपेक्षा से न्‍्यूत। इसलिए माया में भ्रापेक्षक 
व्यापकता' है। इसी प्रकार जो वस्तु सब की भश्रपेत्षा व्यापवा हो वह “निरपेनज्षिक 
व्यापकता' के श्रन्तर्गत श्राती है। क्‍योंकि चेतन के समान या उससे अ्रधिक 
दूसरी वस्तु व्यापक नहीं है। इसलिए चेतन में “निरपेक्षिक व्यापकता है । ये 
दोनों प्रकार को ध्यापकता ब्रह्म शब्द की वाच्य हैँ, क्योकि मायाविशिष्ट चेतन 
ही ब्रह्म हैं । विशिष्ट” मे माया का जो अंश हैं उस दृष्टि से उसमे “निरपेज्षिक 
व्यापकता' हैं झौर जो चेतन अ्रश हैं उस दृष्टि से भ्रापेक्षिक व्यापकता' है । 
माया विशिष्ट चेतन पारमाथिक दृष्टि से शुद्धस्वरूप हे। इस दृष्टि से 
मायाविशिष्ट वस्तु ब्रह्म शब्द का वाच्य और शुद्ध चेतन वस्तु, ब्रह्म शब्द का. 
लक्ष्य है । 
ब्रह्म और जीव 

ब्रह्म श्ौर जीव में भेद प्रतीति का कारण अज्ञान या भ्रावरण हैँ। 
“मैं ब्रह्म को नहीं जानता हूँ! इस व्यवहार का कारण श्रज्ञान हैं। ब्रह्म नही हैं 
और उसका आभास नही होता” इस व्यवहार का कारण झावरण हैँ। भज्ञान की 
शक्ति दो प्रकार की है : भ्रसत्योत्पादक भ्रौर अज्ञानोत्पादक । “वस्तु नहीं हैं” 
ऐसी प्रतीति कराने वाली शक्ति को 'प्रसत्योत्पादक' और वस्तु का भान नहीं 
होता' ऐसी प्रतीति कराने बाली भज्ञान शक्तित का नाम 'भज्ञानोत्पादक' है। 
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कस दृष्टि से ब्रह्म नहों है” इस व्यवहार का कारण, भ्रज्ञान को “असत्योत्पादक' 
शक्त है भौर ब्रह्म का भान नहीं होता” इस व्यवहार का कारण, भज्ञान 
की “भअ्ज्ञानोत्पादक' शक्ति हैं। इन दोनों का नाम आवरण है । 
भेवज्ञान का कारण जांति 

भेद का दूसरा कारण अ्राति है । जन्म से लेकर मरणापर्यन्त संसार को 
जो श्रपने स्वरूप में प्रतीति होती है उसको श्रुति में 'क्राति' कहा गया है । उसी 
का अपर नाम शोक है । 

बहा नही हैं इस आ्रावरख के अंग को ब्रह्म है! यह परोद्ध ज्ञान दूर 
करता है। परोक्षज्ञान हो ब्रह्माज्ञान है। मै ब्रह्म हैँ' यह श्रपरोक्ष ज्ञान है। 
यह ज्ञान समस्त अ्रविद्या जाल का नाश कर देता हैं। 'मे ब्रह्म को नहीं जानता 
हैँ यह ज्ञान, ब्रह्म नहीं है! तथा उसका भान नहीं होता” यह झावरण भौर 
“मै ब्रह्म नही हूँ किन्तु पुरयन्पाप का कर्ता तथा सुख-दु ख का भोक्‍ता जीव हूँ यह 
आति--इत सब में जो भ्रविद्या जाल है उसको पअ्रपरोक्ष ज्ञान ही नाश कर 
सकता है । 
अंतिताश का स्वरूप 

(१) मुझ में जन्म-मरण नही है, (२) मुक मे सुख-दु ख का लेश नहीं है, 
(३) मुझमे कोई ससार धर्म नहीं है और (४) जन्म में रहित जो कूटस्थ है 
वह मे हूँ इस तरह सब प्रकार के श्रनर्थों का निषेध ही अ्रातिनाश का स्वरूप 
हैं । इसो को शोकताश भी कहते हैं । जीव जब सशयरहित होकर "मे ब्रह्म-रूप 
हूँ ऐसा ज्ञान प्राप्त कर लेता हैं तब उसको ब्रह्मज्ञानो कहते हैं । 

मोक्ष विचार 

सभी भारतीय दर्शन, चार्बाक दर्शन को छोड़कर, यह स्वीकार कहते है कि 
यह संसार दुखमय हैं और इसमे रहने वाले प्राणी भ्रनेक कष्टो तथा पीडाशों 
से सन्तप्त हैं। इन कष्टो और पीडाश्ों से छुटकारा पाकर मनुष्य सदा के लिए 
इन से मुक्त हो सकता है, यह विचार सभो दर्शनों में देखने को मिलता है । 
सभी दर्शनों का भ्रन्तिम उद्ृेश्य उस भ्रनन्त श्रानन्द को खोज करना रहा है । 

वेदान्त दर्शन के मोत्च-विचार में इसी का सूद्म विवचेन किया गया है 
उसमे बताया गया है कि ब्रह्म श्रद्वितोय है, भर्थात्‌ वह सजातीय-विजातीय भेद 
से रहित है। यह दृश्यमान सम्पूर्ण प्रपंव माया का विलास है। शभ्रतः मिथ्या 
है । इस माया-विलास में लिप्त रहना ही जोव का बन्धन कहा गया है। इस 
साया के कारण असत्य सासारिक पदार्थ सत्य को तरह प्रतिभासित हो रहे हैं । 


भारतोय दर्शन ड३े० 


जब उस भ्रद्वितीय ब्रह्म का साक्षात्कार हो जाता है तब माया का श्रावरण छिन्न 
होकर जीव का जीवभाव दूर हो जाता हैं। इसी को बन्धनाश कहा गया है । 
जीवभाव दूर होने के बाद ही वह श्रह्मभाव मे लोन हो जाता है। उसी श्रवस्था 
को मोद्द कहते है । ब्रह्ममाव से च्युत होकर मनुष्य जीवभाव में क्यों डूबा रहता 
है, इससे छुटकारा पाकर उस मुकतावस्था को प्राप्त करने के साधन क्या है, 
इनका विवेचन भी विस्तार से बेदान्त में किया गया है । 

अविया के कारण मनुष्य ब्रह्मभाव से च्यूत होकर जीवभाव में ग्ाता हैं। 
यह प्रविद्या ही उसमे श्रात्मा-परमात्मा, जीव-ब्रहा, जगत्‌-ब्रह्म का हैतभाव जगाती 
है । इस प्रविद्या या भ्रज्ञान का ही काररा है कि हम इस जगत्‌ को और इस 
जगत्‌ के पदार्थों को वास्तविक समभकर उनकी प्राप्ति में सुखी भर श्रप्राप्ति 
में दु खी होते हैं । हमारा इस प्रवगर का सुख-दु ख क्ञरिषक होदा है क्योंकि वह 
अवास्तविक हैं। ये शरीर, मन, बद्धि, श्रहकार झादि सभी मायावी उपाधियाँ 
है । माया की श्रावरणशक्ति उस दीप्तिपज अ्रखगड ब्रह्म का उसी प्रकार ढेँक 
लेती है, जैसे राहु तेजोमय सूर्य को, श्रौर माया की विशेष शक्ति उस कुंटस्थ, 
श्रद्धितीय परमेश्वर से भ्रलग कर इस नाना रूपात्मक जगत्‌ का निर्माण कर के 
जोव को उसमे इस प्रकार रमा देती है कि वह उसी को सत्य समझने लगता 
हैं (एक एवं. परमेश्वर: कूटरथनित्यों विज्ञानधातु' भ्रटिद्यया मायया साया 
विधद्‌ श्रनेकधा विभाव्यते, नान्‍यो विज्ञानघातुरस्तीति) । जीव के बन्धन और 
भ्रम का कारण माया की ये दो शक्तियाँ है, जिनके कारणा अविद्या की उपाधि 
से परिच्छिन्न यह जीवात्मा अनन्त जन्मो तक इस संसार-चक्र मे घूमता रहता है । 

शंकराचार्य ने जीव के इस बन्धन और भ्रम को दूर करने के लिए पहला 
उपाय बताया है ज्ञान (ऋते ज्ञानाज्न मुक्ति )। इस ज्ञान को प्राप्त किये बिना 
मुक्ति की प्राप्ति सभव नहीं है। शाकरदर्शन की इस मुक्ति का स्वरूप एक 
ही महावाक्य में समाहित हैं। वह महावाक्य (प्रह ब्रह्मास्मि, जीवो ब्रहमव 
नापर )। इस महावाक्य के श्रनुसार जब जीव और ब्रह्म एक हैं तब यह 
शनेकता क्यो भासित हो रही है ? यह अनेकता, जैसा कि ऊपर बताया जा चुका 
है, श्रविद्या या प्राज्ञान के कारण भासित्र हो रही है । इस अविद्या या श्रज्ञान 
का नाश तत्त्वज्ञान से होता है भ्रौर तब सत्त्वज्ञानोी जीव स्वयं को ब्रद्मा से 
भ्रभिन्न समभकर  श्रहं ब्रह्मास्मि का अनुभव करता है। यही मक्ति हे और 
उसके बाद न तो किसी प्रकार के कर्म करने की झावश्यकता है भौर न किसो 
प्रकार के शास्त्र तथा उपदेश का प्राश्रय लेना श्रपेक्षित । 


४३१ भ्रद ते बेदान्त 


इस शात्मज्ञान या तत्त्वज्ञान बो प्राप्ति के लिए सर्वप्रथम अन्त.करण की 
शुद्धि भावश्यक है | शंकर ने मोक्ष को मानव जीवन का एक परम पुरुषार्थ 
स्वीकार किया हैं। इस परम पुरुषार्थ की प्राप्त के लिए मनष्य को श्रपने नैतिक 
गुणों को बलवान्‌ बनाना भ्रावश्यक है। इन नैतिक गुणों की बलवत्ता ही 
झनन्‍्त:करण की शुद्धि है | भ्रन्त.करण की शबद्धि वेद में प्रतिपादित कर्मो के करने 
से होती है। कर्मो से परिशुद्ध भ्रन्त:करण में ज्ञान का उदय होता है श्नौर तभी 
परमपद मोक्ष की प्राप्ति होती हैं। किन्तु न तो अकेले कर्म भ्ौर न भ्रकेला 
शआ्रात्मज्ञान ही फलदायक होता है, बल्कि दोनो मिलकर ही मोक्ष को देने वाले 
है । जो पुरुष, कारणरूप ब्लद्मा और कार्यरूप जगत्‌ दोनों को जानता है वह 
श्रसंभूति (मृत्यु) पर विजय प्राप्त करके संभूृति (मोक्ष) को प्राप्त करता हैं । 

मोक्ष-प्राप्ति के ये नैतिक साधन दो प्रकार के है ' बहिरग और भ्रन्तरग । 
विवेक, वेराग्य, शमादि शोर ममुध्षत्व, ये चार बहिरंग साधन है । श्रवण, मनन, 
निदिध्यासन और समाधि, ये चार श्रन्तरंग साधन हैँ । वेदान्त दर्शन में उक्त 
बहिरग साधनों को 'साधनचतुष्टय' के नाम से कहा गया है । 


साधनचतुट्टय 


बहिरंग साधन 
शकराचार्य के मतानुसार वेदास्त विद्या का अधिकारी वही व्यवित हो सकता 
है, साधनचतुष्टय द्वारा जिसने श्रपने श्रन्त करण को शुद्ध कर लिया हैं। मन, 
बुद्धि, चित्त और श्रहंकार, इन चार वृत्तियों की समष्टि का नाम ही भ्रन्त करण 
हैं । इन चार वृत्तियों का सस्कार 'साधनचतुष्टय' के द्वारा होता हैं । 
१--नित्यानित्यवस्तुविवेक : नित्य वस्तु को नित्य और श्रनित्य वस्तु को श्रनित्य 
समभना ही 'विवेक' है । इस विवेक-साधन के द्वारा ही यह जाना जा सकता 
है कि परमात्मा नित्य है और उसके श्तिरिकत सभी वस्तुएँ भ्रनित्य । 
२--बराग्य : इस लोक के भोग-विलास श्रौर परलोक के कर्मजन्य यज्ञयागादि 
दोनो प्रकार की वस्तुओं एवं फलो से सबंथा विमुख हो जाना ही 'वैराग्य' है। 
३--शमादि : शमादि पट्सम्पत्ति का नाम हैं: शम दम, तितिक्षा, उपरति, 
समाधान श्रीर श्रद्धा । (१) इन्द्रियों के विषयों को सयमित करके 
आत्मवस्तु मे चित्त लगाने का नाम हो 'शम' है (२) ब्रह्मसाज्षात्कार के 
साधनभूत श्रवण-मननादि के ग्रतिरिकत विषयो से चक्षु, श्नोत्र श्रादि इन्द्रियो 
को हटाकर उन्हें यथास्थान स्थिर रखना ही 'दम' है। (३) समस्त 


भारतीय वर्धन ड३२ 


मानापमान, सुख-दुःख, शीत-ताप आदि को सहनकर उनके लिए किसी प्रकार 

का बिलाप तथा पश्चाताप न करना ही 'तितिज्ञा' है। (४) फलेच्छाशुन्य 

होकर समस्त कर्मों को भगवान्‌ में केन्द्रित करना ही “उपरति' है । 

(५) शुद्ध, बुद्ध परब्रह्म में तत्पर होना तथा गुरु-सुश्णषा करना ही 

समाधान” है । (६) गुरुवाक्य श्रोर शास्त्रवाक्‍्प मे विश्वास करना हो 

श्रद्धा है । 
४--मुमुक्षत्व : झात्मस्वरूप का परोक्षबोध हो जाने के बाद भ्रज्ञान कल्पित बन्ध 

से मुक्त हो जाने की इच्छा को 'मुमुचत्व' कहते है । 

इस प्रकार जब तक नित्यानित्य-विवेक न होगा तब तक वेराग्य नहीं हो 
सकता है, वैराग्य के बिना मोक्ष को इच्छा नही हो सकती, और बिना मो क्षेच्छा 
के ब्रह्मजिज्ञाता का होना संभव नही है । 
प्रस्तरंग साधन 

वेदान्त विद्या का ग्रधिकारी हो जाने के बाद स्वरूप चैतन्य का साज्ञात्कार 
करना पआ्रावश्यक है । इसके लिए श्रवरण, मनन, निदिध्यासन और समाधि, इन 
चार भ्रन्तरंग साधनो मे प्रवृत्ति होता बताया गया है। (१) छह प्रकार के लिगो 
द्वारा सम्पूर्ण वेदान्तवाक्यों का एक ही भद्वितीय ब्रह्म में तात्यय समझता 'श्रवरण' 
कहलाता है | छह लिगा के नाम है उपक्रमोपसहार, अभ्यास, अ्रपूर्वता, फल, 
भ्र्थथाद और उपपत्ति | (२) छह प्रकार के लिंगो का तात्पर्य समक्त कर वेदान्त 
के प्रनुकूल युक्तियों द्वारा श्रद्वितीय ब्रह्म का चिन्तन करना मनन कहलाता है। 
(३) देह से लेकर बुद्धि पर्यन्त जितने भो विभिन्न जड़ पदार्थ है उनको भिन्नत्व 
भावना को हटाकर सब में एकमात्र ब्रह्म-नविषयक विश्वास करना “निदिध्यासन 
है । (४) ज्ञाता, ज्ञेय और ज्ञान का भेदभाव दूर करके एक ही भ्रद्वितीय वस्तु ब्रह्म 
में वित्तवृत्ति को एकाकार करना ही समाधि है। योग दर्शन के प्रकारण में 
इसको विस्तार से समझाया गया है । 
यज्ञादि फर्म बहिरण साधन 

ज्ञान तथा श्रवण में जिसका प्रत्यक्ष फल नहीं होता, बल्कि जिसक्रा एकमात्र 
फल श्रन्त करण की शुद्धि है, वह बहिरंग साधन कहलाता है । इस दृष्टि से 
यज्ञादिक कर्म भो बहिरंग साधन हैं । यद्यपि ये यज्ञादिक कर्म सामारिक साधन है 
ओर उनके द्वारा भ्न्‍्त'करण को शुद्धि संभव नही है, तथावि सकाम पुरुष के लिए 
तो वे सासारिक हेतु हैं और निःकाम पुरुष के लिए श्न्त करण शुद्धि के हेतु । 
इसो लिए उनको ज्ञान का हेतु कहा गया हैं । 


३३ इद ते वेदाग्त 


बहिरंग कहते हैं दूरी को और भ्रन्तरंग कहते है सामीप्य को। यज्ञादिक 
कर्म और उनके साधन स्त्री, घन तथा पुत्रादि का त्याग करने वाला पुरुष हो 
ज्ञान का भ्रधिकारी हैं। ज्ञान के अधिकारों के लिए यज्ञादिक कर्मों का कोई 
उपयोग नहीं है, बल्कि ज्ञान के श्रधिकारी के लिए विवेकादियों की श्रपेक्षा है । 
इसलिए वे समीप है । इन विवेकादियो में भी परस्पर अ्रन्तर है। श्रवर्मादि 
की अपेक्षा विवेकादि बहिरंग हे । 
श्रवणादि ज्ञान के हेतु हैं, साक्षात्‌ हेतु नहों 

यदि विचार करके देखा जाय तो ज्ञान के मर्य भ्रंतरंग साधन “महावाक्य 
है, श्रवरशादि नही । ये श्रवणादि ज्ञान के माक्षात्‌ हेतु नहीं हैं, किन्तु बुद्धि को 
असंभावना' और “विपरीतभावनता' के नाशक हैं। संशय को “पअरसंभावना' 
झौर विपर्यय को 'विपरोतभावना' कहते हैं । श्रवण से प्रमाण का संदेह दूर होना है 
और यत्न से प्रमेय का संदेह । 

वेदान्तवाक्य श्रद्वितीय ब्रह्म के प्रतिपादक है या प्रन्य श्रर्थ के प्रतिपादक हैं, 
इस प्रकार यदि प्रमाण में संदेह उत्पन्न होता हो तो उसको “श्रवरा' द्वारा दूर 
किया जा सकता है। जीव-अद्वया का श्रभेद सत्य है या भेद सत्य हैं, इस प्रकार 
यदि प्रमेय में सदेह की संभावना हो तो उसको “मनन' द्वारा निराकृत किया जा 
सकता है | देहादिक सत्य है या जीव ब्रह्म का भेद सत्य है, इस विपरीत (भावना 
था विपर्यय को “निदिष्यासन' के द्वारा दूर किया जा सकता है । 

इस प्रकार तीनो श्रवणादिक प्रसंभावना' तथा 'विपरीतभावना” के नाशक 
है । यह “भ्रसभावना' तथा “विपरीतभावना' ज्ञान-प्राप्ति के लिए प्रतिबन्धक 
है । इन ज्ञान-प्रतिबन्धकों का विनाश करने के कारण श्रवरणादियों को ज्ञान का 
हेतु कहा गया हैं । 
ज्ञान के साक्षात्‌ हेतु वेदान्तवाषय हैं 

ज्ञान के साज्षात्‌ हेतु श्रवशादि न होकर वेदान्तवाक्य हैं, जो दो प्रकार के 
है : श्रवान्तर वाक्य और महावाक्य । परमात्मा या जीव का स्वरूप बताने वाले 
याक्‍्य अवान्तर वाक्य” और जोव-परमात्मा की एकता को बताने वाले वाक्य 
“महावाक्य हैं । 'अ्रवान्तर वाक्य” से परोक्ष ज्ञान होता है और 'महावाक्य' से 
भ्रपरोक्ष ज्ञान । ब्रह्म है. इस ज्ञान को परोक्तज्षान और “ब्रह्म में हैं" इस ज्ञान को 
अपरोक्ष ज्ञान कहते हैं । 

इस दृष्टि से यद्यपि ज्ञान के साक्षात्‌ साधन 'महावाक्य” सिद्ध होते है, तथापि 
ज्ञान के प्रतिबन्धक जो दोष हैं उनका उच्छेदक होने के कारण श्रवणादियों को भी 
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ज्ञान का हेतु कहा गया है | श्रवणादियों के हेतु विवेकादि हैं । धत: विवेकादि 
ज्ञान के साधन हैं । 


सिथ्याज्ञान या भ्रम 


नास्तिक और झास्तिक सभी दर्शन शाखाओं का मुख्य तथा गंभीर विषय 
है मिथ्याज्ञान या भ्रम का निरूपण करना। यदि इस मिथ्याज्ञान को निकाल 
दिया जाय तो दर्शन का कोई प्रयोजन हो नहीं रह जाता है, किन्तु क्‍्पोकि 
उत्पत्ति और विकास को आमूल प्रक्रिया के साथ हो भ्रम का अभिन्न-सम्बन्ध 
है, इसलिए दर्शन के प्रयोजन की प्रनपेक्ञा का कोई प्रश्त ही नहीं उठता । श्रम, 
विश्रम, अआाति, व्यभिन्ारिज्ञान, विपर्यथ, मिथ्यात्व श्रौर भिथ्याप्रत्यय आदि 
पर्यायों से विभिन्न दार्शनकारों ने इस मिथ्याज्ञान को अविय्या का स्वरूप बताया 
है । जयराशि भट्ट प्रभति कुछ जैनाचार्य ऐसे भी हुए, जिन्होंने सिथ्याज्ञान का 
श्रस्तित्व स्वीकार किया ही नहीं, क्योकि उनके मत ये जब ज्ञान के विषय की 
व्यवस्था ही नहीं बन सकतो तो मिथ्याज्ञान का अ्रस्तित्व कैसे सिद्ध हों सकता हें ? 
परम तत्त्व का भ्रम 

यदि हम विभिन्न दर्शन-शाखाओं को समन्वयात्मक तथा समीक्षात्मक दृष्टि 
से देखते है तो हमे लगता है कि उनभे परम तत्त्व के विषय में ही मतभेद है। 
उदाहरण के लिए नैयायिक भेदज्ञान को ही तन्‍्वज्ञान कबठते हे, जब कि वेदान्तियों 
का कहना हैं कि भेदज्ञान से बढ़कर दूसरा मिथ्याज्ञान हो ही नहीं सकता हैं । 
इसलिए मुख्य समस्या यह हैं कि एक दर्शन जिसको ज्ञान कहता है, दूसरा दर्शन 
उसकी मिथ्या क्‍यों कहता है ” परम तत्व के सबंध में दा्शनिकों का यह मतभेद 
हो भ्रम की स्थापना करता हैं । 
व्यावहारिक अ्रम मे मतान्तर 

सभी दर्शन शाखाओं में व्यावहारिक अ्म को स्वीकार किया है, किन्तु 
उसकी ऊत्पत्ति कैसे होती है, इस पर उनमे मलेकक्‍्य नही है । व्यावहारिक दृष्टि 
से इस भ्रमज्ञान को विभिन्न दर्शनों में भ्रमेक प्रकार से कहा गया है, जैसे मरु- 
मरीचिका में जलज्ञान, शुक्ल शंख में पीतज्ञान, चलती गाडी से पीछे की शोर दौडते 
हुए वृद्षादियों का विपरीतज्ञान, शुक्ति मे रजत का ज्ञान, रज्जु में सर्प का ज्ञान । 

यद्यपि सभी दर्शन इस बात को एक मत से स्वीकार करते है कि शुक्ति में 
रजत का ज्ञान अममात्र हैं, तथापि उसको उत्पत्ति का कारण क्या है, इस प्रश्न 
का अनेक प्रकार से समाधान किया गया है | सभी दर्शनकारो ने इस प्रश्न का 
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झधिक वैज्ञानिक ढंग से समाधान करने के लिए तर्क औौर युक्तियों का पभ्ाश्रय 
लिया है । 
शून्यवाव : भ्रसत्ल्याति 

माध्यमिक मतानुयायी बोद्ध विचारकों का कथन है कि श्रन्य दर्शनकारों की 
भाँति जिस भ्र्थ का प्रतिभास (विरुद्ध प्रतीति) है उसको श्राधारहीन मानना 
उचित नही है । जब हम सोये होते है तो हमे श्रर्थ का प्रतिभास नही होता; 
किन्तु भ्रम से अर्थ का प्रतिभास होता है। बौद्धो का कथन है कि उस प्रतिभास 
का विषय वाह्य सत्‌ नही । श्रतएव वह अझ्रसत्‌ ही हो सकता है । श्रसत्‌ पब्रर्थात्‌ 
नि स्वभाव । माध्यमिक बौद्ध विचारक पदार्थों की व्यावहारिक सत्ता भान 
करके उनकी परीक्षा करते है श्लौर अन्त मे उनको 'श्रसत्‌” प्रमाग्पित करते हैं । 
उनकी दृष्टि से सभी सविषयक ज्ञान मिथ्या है । 

श्न्‍्यवादी बौद्ध विचारको का कहना है कि जिस देश में सर्प भ्रत्यन्त श्रसत्‌ 
हैं उसकी उस देश में प्रतीति होना श्रसत्य ख्याति है। “सत्य ख्याति श्रर्थात्‌ 
अत्यन्त असत्य यर्प का भान या कथन । 
विज्ञान : आत्मख्याति 

थोगाचार संप्रदाय के विज्ञानवादी बौद्ध विचारको ने दो प्रकार का भ्रम 
स्वोकार किया है : मख्य और प्रातिभासिक । व्यावहारिक दृष्टि से हम सब की 
इन्द्रिय शक्षितयों में एकता होती है । झ्रतएवं हम अपने कुछ ज्ञानों को अश्चान्त 
श्रौर कुछ को अ्रात मानकर अपना काम चलाते हैं। हम जिस ज्ञान को श्रश्नांत 
समभते है | पारमाथिक दृष्टि से वह भी भ्रात हैं। इसलिए व्यावहारिक दृष्टि 
से अनुमान ज्ञान श्रश्नात झौर पारमाथिक दृष्टि से भ्रात है। योगाचार की 
दृष्टि से सभी प्रतिभासों में ज्ञान की भ्रपनो ही ख्याति होती है । उनमे आंताश्रात 
का विवेक लोक-व्यवहार को दृष्टि से है, पारमाथिक दृष्टि से नहीं । 
व्यावहारिक दृष्टि वासनामय है । भ्रत वासनाजन्य सारा व्यावहारिक ज्ञान 
भी मिथ्या है। 

विज्ञानवादी विचारकों के मत से विश्व के समस्त पदार्थों के भ्राकारों को 
बुद्धि ने धारण किया हुआ है। रज्जु में तथा: प्रन्य वस्तु में सर्प है ही नहीं । 
यह बुद्धि णिक विज्ञान रूप है, श्र्थात्‌ वह क्षण-क्षण में नष्ट और उत्पन्न होती 
है । इसी बुद्धि को झवरा-क्षण सर्प रूप की प्रतीति होती है । यही “श्रात्मख्याति” 
है । 'प्रात्मख्याति” श्रर्थात्‌ क्षणिक विज्ञानरूप बुद्धि का सर्प रूप में भाग यथा 
कथन । 
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न्याय वेशेधिक : भझ्रयथा ख्याति 

न्याय, वैशेषिक श्रौर जैनों की दृष्टि से अ्रमज्ञान, श्रत्यथा ख्याति या विपरीत 
ख्याति है । अन्यथा ख्याति के अ्रनुसार वाह्य वस्तुएँ सर्वथा ज्ञानरूप या शून्य 
रूप या सवश्र सत्रूप नहीं हैं। इन्द्रिय के गुण-दोषों के कारण किसी वस्तु के 
विपरीत और श्रविपरीत प्रत्यय को जाना जाता है। दोष के कारण हम रजत 
के निजरूप में प्रत्यक्ष नही कर पाते, बल्कि रजत्‌ सदृश शुक्ति के दर्शनजन्य, 
रजतस्मृति के कारण, शुक्ति में ही रजत को देखते है । 

इस सिद्धान्त के मानने वाले विचारकों का कथन है कि नेत्रो द्वारा बम्बी 
में देखा हुथ्रा सर्प वास्तविक है; श्रन्य वस्तु (रज्जु) में उसकी प्रतोति का 
कारण नेंत्रदोष हैं। जैसे पित्तादि दोष के कारण जठराग्नि मे पाचन-सामर्थ्य 
प्रधिक बढ जाती है, उसी प्रकार नेत्रों में भी तिमिरादि दोषों के कारण दूसरे 
दूसरे स्थानों पर सर्प को प्रत्यक्ष करने को सामर्थ्य श्रा जाती है । इसलिए बस्बो 
के सर्प को रज्जु में देखना भ्रन्यथारूयाति' या 'विपरीतस्याति' है । 
सांरुय सीमांसा : भ्रख्याति 

च्ग्पिक विज्ञानवादियों का खगडन करते हुए अख्यातिवादियों का कथन है 
कि अ्सत्य ख्याति” वध्या पुत्र और शश श्यूंग की भाँति झसगत हैं । यदि क्षरिक 
विज्ञान का ही स्वरूप सर्पादिक हैं तो उसकी क्षणा-मात्र से अधिक प्रतीति होनी 
ही नहीं चाहिए । इसी प्रकार विज्ञानवादियों को आात्मख्याति' भी युक्तियुक्त 
नही, क्योंकि जेय (रज्ज) के द्वारा ज्ञान (सर्प) का होना सर्वथा विरुद्ध है । 

इसलिए जहाँ रज्जु में सर्पश्रम है वहाँ श्रपनी वृत्ति द्वारा नेत्र का रज्जु से 
संबंध स्थापित होकर “यह रज्जु है का सामान्य ज्ञान होता है शौर सर्प को 
स्मृति बनो रहती हैं। “यह सर्प है! इसमे दो कोटि का ज्ञान है। यह' भ्रश तो 
रज्जु का सामान्य प्रत्यक्षज्ञान है और सर्प है! इसमें सर्प का स्मृति” रूप ज्ञान है । 
किन्तु विवेक के अभाव में पुरुप यह नहीं जानता कि उसको दो ज्ञान हो रहे हैं । 
इसी अविवेक को साख्यकारों और मीमासक प्रभाकर ने “भ्रम” कहा है । 

सारूयकारों ने यह भो माला है कि वाह्माथं को बताने वाले सभी ज्ञान 
अत नहीं है । उनका कथन हैं कि यदि वस्तु स्वंथा श्रसत्‌ है तो ख-पुष्पवत्‌ 
वह ज्ञान का विषय बन हो नहीं सकती | इसलिए उनकी दृष्टि में भ्रम प्रसिद्ध 
भ्र्थ को ख्याति' (प्रसिद्धार्थ्यातिवाद) हैं । 
झोमासा : झलौकिकार्थ ब्याति 

प्रभाकर को छोडकर कुछ मोमासको का कथन है कि शुक्ति मे रजत का 
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प्रत्यय हो उचित नहीं है । ज्ञान में इस प्रकार के प्रत्यय को कोई स्थान 
प्राप्त नही है कि विषय कुछ और प्रतिभास किसी दूसरे का ही हो । इस मत 
से श्र्थ दो प्रकार का है लौकिक (व्यवहारसमर्थ) भ्रोर भ्रलौकिक ( व्यवहारा- 
समर्थ) । जिस रजत को भ्रमरूप मे माना जा रहा है उसका विषय लौकिक 
रजत नही, भ्रलौकिक रजत हैं। व्यावहारिक दृष्टि से उसको ग्रहण नहीं किया 
जा सकता है । 
बेदान्त : श्रनिवंचनोय स्याति 

वेंदान्त के भ्रनुसार भ्रन्त करण की वृत्ति नेत्रो से नि'सुत होकर विपय मे 
प्रविष्ट होतो है। और तब उसको तदाकार प्रतीति होतो है । जहाँ रज्जु मे 
सर्पश्रम है, वहाँ अ्रन्त:कररा की वृत्ति नेत्रों स निकलकर रज्जु के साथ जुडती है, 
किन्तु भ्रधकार ( प्रतिबंधक ) के कारण वह रज्जु के स्वरूप को ग्रहण नही कर 
पाती । इसलिए रज्जु का भ्रावरण नष्ट नहीं होने पाता | उसका परिणाम यह 
होता है कि रज्जु, चेतन स्थित श्रविद्या में ज्ञोभम होकर वही श्रविद्या सर्पाकार 
परिणाम में हो जाती है । वह श्रविद्या का कार्य सर्प, सत्‌ होकर, उसका रज्जु 
के ज्ञान से बोध नही हो सकता है। इसलिए 'रज्जु में सर्प सत्‌' है। यदि बह 
श्रमत्‌ है तो उसकी बंध्या पुत्र की तरह प्रतोति हो नहीं होनी चाहिए, किन्तु 
उसकी प्रतीति होती हैं। इसलिए वह असत्‌ भी नहीं है । 

भ्रतागव बह सत््‌-प्रसत्‌ से विलक्षण, प्रर्थात्‌ अ्रनिर्वचनीय है । 

दुःख और दुःखनाश के उपाय 

दु ख क्‍या है, उसकी उत्पत्ति कैसे होती हैँ श्रौर उससे सर्वथा छुटकारा पाने 
का उपाय क्‍या है, इस पर वेदान्त दर्शन में गभीरतापूर्वकः विचार किया गया 
हैं । वर्हां कहा गया है कि जगत्‌ का कारण जो अज्ञान है वही दुःख का साधन 
हैं। इसलिए त्रिविध दु खो की प्रत्यन्तिकी निवृत्ति के लिए मूल श्रविद्या (अश्रज्ञान) 
का नाश करना श्रपेज्षित है । 

दुख के तीन स्वरूपी से नाम है श्रध्यात्म, अधिभूत भर श्रधिदेव । रोग, 
छुधा आदि से जो दुख होता है वह श्रध्यात्म; चोर, व्याप्न, सर्प श्रादि से जो 
दु.ख होता है वह श्रधिभूत, झौर यज्ञ, राक्षस, प्रेत, ग्रह तथा शीत-वात-आ्रातप 
ध्रादि से जो दु.ख होता है वह श्रधिदेव कहलाता है । 

ये त्रिविध दु ख श्रविद्या के कारण है। इसलिए श्रज्ञान को दुःख का साधन 
बताया गया है । भ्रज्ञान का कार्य है प्रपप रचना, जिससे सारी मानवता त्रस्त 
है । 'छान्‍्दोग्य उपनिषद्‌'र के भूमविद्याविषयक सनत्कुमान-नारद के प्रसंग में 
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कहा गया है कि जो वस्तु ब्रह्म से भिन्न है वह संपूर्ण दुःखो का झागार है। 
क्योकि ग्रज्ञान श्र उसका कार्य ब्रह्म से भिन्न है । अतः भ्रज्ञान सब दुःखो का घर 
है । उसकी निवृत्ति हुए बिना दु ख की निवृत्ति संभव नहीं है। 

वेदान्त मे कहा गया है कि सभी मनुष्यो को सुख का शअ्रनुभव होता है । 
इसलिए सभी सुख की इच्छा करते हैं । क्योकि ब्रह्म सुखस्वरूप है। झत' उत्तम 
विवेकी पुरुष, सुखस्वरूप ब्रह्म की प्राप्त के लिए चेष्टा करता है । उसको परम 
युरुपार्थ कहा गया है। क्योकि सभी लोग इस पुरुषार्थ (मोक्ष) को इच्छा करते 
है। अतः सभी मुमुच्षु हैं । 

सुख से अ्रभिप्राय विषयजन्य सुख” से नहीं, बल्कि 'माज्रयुख' से है । 
'मात्रसुख' चाहे विषयजन्य हो चाहे विषय के बिना पैदा हुआ हो, इसका कोई 
नियम नहीं । यह इसलिए कहा गया, यदि विषयजन्य सुख को ही 'मात्रसुख' कहा 
जाय तो सुपुष्ति के सुख की भो इच्छा नहीं होनी चाहिए, क्योंकि सुपुष्ति का 
सुख विषयजन्य नहीं है । यदि 'मात्रसुख' की इच्छा की जायगी तो उससे होगा 
यह कि इच्छुक को प्रवृत्ति विषयजन्य सुख की ओर नहीं झात्मसुख की ओर होगी । 
उसका कारण यह हूँ कि प्राय. प्रत्येक मतनुष्य को न्यूनाधिक्य रूप से विषयजन्य 
सुख की प्राप्ति हुई रहती है । इसलिए उसकी यह इच्छा बनी रहती हैं कि ऐसा 
सुख प्राप्त हो, जो भ्रक्षमरूप में बना रह | इसी सुख को मोक्ष।क्हा गया । 

जिन द्वार्शनिका ने ऐसा कहा है कि सभी मनुष्य विपय-सुख चाहते हैं, नित्य 
सुख के लिए उत्तको कोई कामना नहीं होती, ऐसा भो सिद्ध नही होता हैं। उसका 
कारण यह हे कि पुरुष चार प्रकार के हैं पामर, व्रिपयी, जिज्ञासु और मुक्त । 

इस लोक की तिपिद्ध और विहित, दोनो प्रकार को भोग लिप्साओं में डूबा 
हुआ और शास्त्र-सस्कारों से स्खलित पुरुष 'पामर' हैँ। शास्त्र के अनुसार विषयो 
का उपभोग करते हुए जो परलोक या इह लोक प्राप्ति के लिए उद्योग करे वह 
'विषयी' पुरुष है। 'जिज्ञासु' वह है, जिसने श्रपने उत्तम संस्कारों के कारण 
शास्त्रों का श्रवण किया है । इसी प्रकार स्थल-मूच्म कारणो से रहित स्वरूप का 
जिसको परोज्ञ ज्ञान प्राप्त हो गया है वह 'मुक्त' पुरुष कहलाता है । 

इनमें 'पामर' और 'विषयी” को विषयसुख मे प्रवृत्ति होती है, किन्तु जिज्ञासु 
और “मुक्त' को दु ख की आत्यन्तिक निर्व॒ुत्ति की इच्छा होती है । क्योकि दु.ख 
की आत्यन्तिक निवृत्ति ज्ञान के बिना संभव नही है। श्रत. ज्ञानप्राप्ति के लिये 
यत्न करना आ्रावश्यक हैं । ज्ञान प्राप्ति के बाद दु ख को आत्यसन्तिक निवृत्ति का 
परिणाम है परमानन्द की प्राप्ति । थही पुरुष का परम लय है । 
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विषयों का परित्याग 

आत्मा से जिसकी बुद्धि विमुख है उसको विषयों की इच्छा होती है । विषयों 
में प्रवृत्त होने से बुद्धि चंचल “हो जातो है भश्रौर चंचल बुद्धि में प्रात्मस्वरूप 
आनन्द का आ्राभास या प्रतिबिस्ब नही होने पाता । यह अआत्मविमुखता ज्ञानी 
और पभ्रज्ञानी, दोनो मे संभव हो सकतो है। ज्ञानी में इसलिए संभव हैं, क्योकि 
'उमकी बुद्धि जब व्यवहारों में रम जाती हे तब वह भी तत्त्व को भूल जाता हैं । 
शमी स्थिति मे ज्ञानो भो प्रात्मविमुख हो जाता हैं। श्रज्ञानी की बुद्धि तो सदा 
आत्मविमृख रहती ही है । किन्तु इन दोनो में यह भेद है कि विषय के संबंध में 
जो आनन्द ज्ञानी को प्राप्त होता है उसको वह शअ्रपने स्वरूप से जुदा नही 
समभता, जब कि भ्रज्ञानी का उसमे भ्रम बना ही रहता है । 

यदि विषयो की प्राप्ति से श्रानन्द को उपलब्धि हो तो एक विषय से तृप्ल 
पुरुष की दूसरे विषय मे इच्छा नहीं होनी चाहिए । किन्तु तृप्त पुरुष भी जब 
धुनः-पुन विषयो की शोर प्रवृत्त होता हैँ तो उससे निश्चित ही यह सिद्ध होता 
है कि प्रथम वस्तु से जो ग्रानन्द प्राप्त हुआ था वह चचल बुद्धि का परिणाम था । 
इसी प्रकार चिर काल के बाद देखे हुए किसी प्रियजन के मिलने पर जो आनन्द 
होता है, वह कुछ दिन बाद ही ज्ञीय पड जाता हैं। उसका कारण यह है कि 
प्रियजन को देखकर कुछ समय तक वृत्ति स्थिर हो जाती हैं श्रौर बाद में बह 
अन्य पदार्थों मे रम जाती है । इसी लिए पदार्थ में आनन्द नहीं है । 

यदि विषयों से ही आनन्द को उपलब्धि संभव हो तो समाधिकाब में जो 
आनन्दानुभूति होती है वह न होनो चाहिए, क्योकि समाधि से कियी विषय का 
सबंध नहीं है । 

इसी प्रकार यदि विपयो में आनन्द हो तो सुषुप्ति में वह न होना चाहिए; 
क्योंकि सुपुप्ति की किसी भी विषय में गणना नही हूँ । 

इसलिए आनन्द आत्मस्वरूप है श्रौर उसके सिद्ध हो जाने पर सारे दुःखों 
का अन्त होकर परमानन्द की उपलब्धि होती हू । 


जाग्रत स्वप्न सुषुप्ति 


जाग्रत 

इन्द्रियजन्य ज्ञान और उनके संस्कारों का जिस श्रवधि मे ज्ञान रहता हैं 
उसको “'जाग्रत श्रवस्था' कहते है । इस अवस्था में शब्दादि श्ौर उनके झाश्रयभूत 
आकाशादि परस्पर भिन्न नही हैं। कोई भो वस्तु, जिस काल मे जितने देश में 
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रहती है, उतने देश-काल में स्थित वस्तु को दूसरी वस्तु से जो भिन्न बताती है 
झौर स्वयं भ्रलग रहती है उसको 'उपाधि' कहते हैं । शब्द झौर झ्ाकाश भ्रादि 
भनात्म वस्तुएँ संबित्‌ ( ज्ञान ) को 'उपाधि' है। जैसे घट उपाधि से घटाकाश 
भिन्न प्रतीत होने के कारण कल्पित है इसी प्रकार 'संवित्‌ भी स्वाभाविक भेद से 
रहित है । इसी प्रकार शब्द का ज्ञान, ज्ञानरूप होने के कारण स्पर्शज्ञान से भिन्न 
नही है; ठोक वंसे ही जैसे स्पर्श ज्ञान, ज्ञान होने के कारण शब्दज्ञान से भिन्न नहीं: 
हैं । उसी प्रकार सबित्‌ भा एक ही है । 
स्वप्न 

इन्द्रियों से भ्रजन्य ज्ञान भौर उनके विषय के आधार काल का स्वप्न 
कहते हैं । जैसे जाग्नतावस्था में शब्द, स्पर्श आदि विषयों का तो परस्पर भेद हैं; 
किन्तु एक रूप होने से उनके ज्ञान (संवित्‌) में परस्पर कोई 'भेद नहीं है। स्वप्न 
में भा ऐसा ही होता है । वहाँ शब्दादि विषय तो परस्पर भिन्न है, किन्तु उनका 
ज्ञान भिन्न नही हैं । 

यद्यपि जाग्रत और स्वप्न, दोनों श्रवस्थाग्रों में विषयों का भेद श्र उनके 
ज्ञान का प्रभेद रहता है, तथापि पारिदृश्यमान (वेद्य) वस्तुएँ प्रातिभासिक हैं, 
जब कि जाग्रतावस्था मे वे स्थायो (व्यावहारिक) हैं । 
सुषप्ति 

सोकर उठे हुए पुरुष (सुप्तोत्यित) को सुषुप्ति काल के इस ग्ज्ञान का 
ज्ञान कि मैने सोते समय कुछ नहीं जाना स्मृतिरूप हैं, अ्रनुभवरूत नहीं, 
क्योकि उसमे इन्द्रिय-सन्रिकर्ष, व्याप्ति और लिंग आदि अनुभव को कारण सामग्री 


का अभाव है। 
जगत्‌ 


जगद्विचार वेश्न्त दर्शन का महत्वपूर्णा विषय हैं। व्यावहारिक दृष्टि 
और पारमाधिक दृष्टि से इस जगत्‌ का क्‍या अस्तित्व है, इसका तकंपूर्गा विवेचन 
बेदान्त में हो देखने को मिलता है। ब्रह्म, माया, ईश्वर, जाव, आत्मा ओर माक्ष, 
वेदान्त की इस विषय-सामग्री का प्रतिपादव जगदुविचार स हो आरभ होता है । 
जगत्‌ का रहस्य समझ लेने के बाद वेदान्त दर्शन के उक्त प्रतिपाद्य विषयों का 
तात्पर्य समझना बहुत सुलभ हो जाता है । 

व्याकरण को दृष्टि से गम्‌-ल-गतौ' धातु से 'क्विप्‌ प्रत्यय जोड देने से 
“जगत्‌' पद निष्पन्न होता है। उसका व्युत्पत्तिलब्ध श्र्थ होता है जो निरन्तर 
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उत्पत्ति, स्थिति शौर लय, इन तीन भावविकारो को प्राप्त होता रहता है उसे 
जगत्‌' कहते है (गच्छति, उत्पत्ति-स्थिसि-लयान्‌ प्राप्नोति, हति जगत) | जगत्‌ 
पद की इस व्युत्पत्ति से यह ज्ञात होता हैं कि वह स्थिर नहीं, परिवर्तनशील है । 
जगत्‌ की परिवतेनशोलता 

जगत्‌ परिवतंनशील है, जगत्‌ के सम्बन्ध में यह बात उसकी ब्युत्पत्ति से ही 
नही, व्यावहारिक दृष्टि से भी सिद्ध है । इसको परिवर्तनशीलता का रहस्य 
भले ही श्रत्यन्त गृढ हो, किन्तु व्यावहारिक दृष्टि से उसका लोक प्रचलन हमार 
देनिक जीवन में सदा ही सुनने को मिलता है। यह परिवर्तन क्या है? यह 
परिवर्तन है वर्जन या त्यागपूर्वक वर्तन अश्रथवा श्रवस्थान, श्रर्थात्‌ पूर्वभाव का 
परित्याग करके परभाव में सक्रमस | भ्रत जगत्‌ की इस परिवर्तनशीलता का श्राशय 
हे एक भाव से दूसरे भाव में जाना । एक भाव से दूसरे भाव में जाने की इस 
प्रक्रिया को वेदान्त मे आध्यारोप! या भअ्रध्यास' झ्रथवा 'विवर्त' कहा गया है । 
किसी वस्तु में, अपने स्वरूप को न छोड़ते हुए, किसी दूसरो वस्तु की मिथ्या प्रतीति 
होना 'विवर्त' कहलाता हे, जैसे रस्सी में सर्प का भान होना । भ्रैंधेरे मे पडी हुई 
रस्सी जिस प्रकार देखने वाले को दूर से सर्प प्रतीत होतो हे; किन्तु पास जाने 
पर या प्रकाश के होने पर उसे यह निश्चित हो जाता है कि यह सर्प नहीं, रस्सी 
है, उसी प्रकार इस जगत्‌ की भी दशा हैं। जगत क्योंकि विवर्त है भ्र्थात्‌ एक 
भ्रम है, प्रतएव उसकी स्थिति एक जैसी सब्बंदा नही रहती हैं ॥ उसमें भ्रदला- 
बदली होती रहतो है । यह जगत्‌ किसका विवर्त है, इसका विवेचन माया झौर 
सुष्टि-रचना के प्रसंग में विस्तारपू्वंक समझाया गया है । 
जगत्‌ फी सदसदात्मकता 

सत्‌' का श्र हैं विद्यमान । वह “असत्‌' (अ्रभाव) का प्रतियोगी हैं, भर्यात्‌ 
श्रविनाशी है, भ्रपरिणामी हूँ, स्थिर है, सत्य है । शंकराचार्य ने 'सत्य' का लक्षरप 
दिया हैं : 'यद्र पेरा यश्नचिह्चितं तद्ग[पं न व्यभिचरति तत्सत्यम्‌” भ्र्थात्‌ जिस रूप 
में बुद्धि जिसको निश्चित कर चुकी है, यदि वह उस रूप से कभी भी व्यभिचरित 
नहीं होता, याने उस रूप को कदापि नहीं त्यागता, वही 'सत्य' हैँ । 

किन्तु जिस जगत्‌ का स्वभाव ऊपर -हमने परिवर्तनशोल तथा विवर्तशील 
बताया है वह सत्‌ (प्रविनाशी) कैसे हो सकता हैं ? यह तो एक मोटी-सी बात 
हैं कि एक ही वस्तु सत्‌-असत्‌ भाव-अ्रभाव, हाँ-तना नही हो सकती । फिर जगत्‌ 
को 'सत्‌' कैसे माना जा सकता है ? किन्तु यदि हम जगत्‌ को असत्‌ (मि्या) 
कहते है तो फिर उसकी उपलब्धि कैसे संभव है, और क्योकि जगत्‌ में जो 
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परिवर्तनशीलता एवं मिथ्यात्व है वह श्रव्यभिचारों है। बद्धि उसको जिस रूप में 
स्थिर कर चुकी है उस रूप को बह कभी भी नहीं त्यागता । इसलिए सत्य के 
उक्त लक्षण के श्रनुसार जगत्‌ भी सत्‌ सिद्ध होता है। इसलिए जगत्‌ वस्तुतः सत्‌ 
'प्रौर श्रसत्‌ दोनों है। कारणभाव से वह सत्‌ है भश्रौर कार्यभाव से प्रसत्‌ । 
ऊारणात्मभाव ओर कार्यात्मभाव 

जो भाव श्रदृश्य, श्रगोचर, मूलरहित है, जिसको बुद्धि तथा इन्द्रिय ग्रहण 
करने में भ्रसमर्थ हैं, जिसका कोई प्राकार-प्रकार नही, जो भत्यन्त सूच्म है, प्रवणड 
है, विभु है, नित्य है, किन्तु जो समस्त कार्य-व्यापारों का मूल कारण है वही 
'कारणात्मभाव' है । इसके विपरीत जो समसोम है, बद्धीन्द्रियग्राह्म है, जो 
प्रतीत, वर्तमान तथा अ्नागत, इन तीन अश्रवस्थाओं में विशिष्ट हैं वह 


कार्यात्मभाव' है । 
यह कालत्रयात्मक जगत्‌, जो कार्यात्मभाव है, उस परब्रह्म को शक्ति है । 


यह जगत्‌ सत्व, रज, तम, इस त्रिगुणी माया का भाव है । कारणरूप परब्रद्मा का 
एक अंश हैं । यह सासारिक मनुष्य जिस भाव को उपलब्धि करता है वह 
कार्यात्मभाव है । ब्रह्म की बह अपरावम्था है। सृष्टि, स्थिति औ्रौर लय, जगत को 
यह स्थिति सनातन है, क्योंकि वह (जगत्‌) ब्रह्म की हो अपरावस्था हे । 

इसलिए कारणात्मभाव परमेश्वर, श्रोर कार्यात्ममात्र यह जगत्‌, जो कि 


हि. 


उसी का एक अंश है, दोनों सत्‌ हैं, किन्तु कारगात्मभाव जहाँ नित्य है, 
कार्यात्मभाव वहाँ अनित्य हैं । 
जगत्‌ का मिश्यात्त्व 

मिथ्या वह पदार्थ है, जिसको अपनी कोई स्वतंत्र सत्ता नहीं है और जो 
दूसरे की सत्ता से सत्तावान्‌ हूँ । अंधेरे मे रखे हुए घट की सत्ता प्रकाश की सत्ता 
पर निर्भर है, अन्यथा उसका कोई अस्तित्व ही नही है । वेदान्त की दृष्टि से 
जगत्‌ की कोई सत्ता नहीं है, ब्रह्म की सत्ता से वह सत्तावान्‌ हैं। इसलिए जगतु 
को मिथ्या श्ौर ब्रह्म को सत्य कहा गया है (ब्रह्म सत्य जगन्मरिथ्या) । ब्रह्म की 
सत्ता से यदि जगत की सत्ता हैं तो उसका मिथ्यात्व सहज नहीं है । वह फिस 
रूप मे मिथ्या है, इसका स्पष्टीकरण अभिन्ननिमित्तोपादन का रण' का सिद्धान्त 
समझ लेने के बाद होता है, श्रर्यात्‌ ब्रह्म को इस जगत्‌ का निमित्तकारण और 
उपादानका रण, दोनो माना गया है ! 
जगत्‌ का अभिन्ननिभित्तोपादान कारण बहा 

वेदान्त के अनुसार इस जगत्‌ का कारण ब्रह्म है, जैसा कि कारख-कार्यमाव 
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के प्रसंग में ऊपर भी संकेत किया जा चुका है । यह 'कारण' दो प्रकार का माना 
गया है : 'निमित्त! और 'उपादान' । किसी पदार्थ को ।उत्पन्न करने में सहायक 
कारण उस पदार्थ का निमित्त कारण कहलाता है, और जिन तत्त्वों से जो 
व॒दार्थ बनता है बे तत्त्व उस पदार्थ के 'उपादान कारण” कहे जाते है । उदाहरण 
के लिए घट का बनाने वाला कुम्हार घट का “निमित्तकारण” झौर जिस मिट्टी 
से वह घट तैयार हुआ है बह मिट्टी उत्त घट का 'उपादान कारण है । 

किन्तु यहाँ पर यह शंका होती है कि घट का “निमित्तकारण' कुम्हार भर 
घट का 'उपादानकारण' मिट्टी दो भिन्न-भिन्न कारण है। फिर एक ईश्वर को 
जगत्‌ का उपादान झौर निमित्त कैसे माना जा सकता है ? इसका उत्तर यह हैकि 
सासारिक या व्यावहारिक दृष्टि से जिसको हम 'घट' कहते है वह वस्तुतः मिट्टी 
का रूपान्तर है, उपाधि है। इसलिए 'घट' (उपाधि) का सम्बन्ध रूप से है, 
मिट्टी से नहीं है । इस 'घट” रूप का उपादान कुम्हार को बुद्धि है, क्योकि संसार 
के जितने भी रूप है वे सव कल्वनिक या मानसिक होते है । माया, जो ब्रह्म को 
कल्पना, बुद्धि या इच्छा है, इस स्थुल जगत्‌ का निश्चित उपादान हैं । इसलिए 
माया के माध्यम से ब्रद्मा हो विश्व का उपादान पिद्ध हाता है । शंकराचार्य ने कहा 
हे कि जिस प्रकार सोने से बना हुआ आभूषण नि सन्देह सोना ही होता है उसी 
प्रकार बह्म से उत्तन्न हुम्ना जगत्‌ निश्चित ही ब्रह्म है : 

सुबर्राज्जायमानस्य सुवर्सत्व हि. निश्चितम्‌ । 
बद्णों जायमानस्य बह्ात््व च विनिश्चिचतम्‌ ॥ 

जगत्‌ का उपादान काररणा शअजान 

जगत्‌ का उपादान कारस भ्रज्ञान ( तम ) है। उस प्रज्ञान के नाश से जगत्‌ 
का स्वयमेव नाश हो जाता है । इस प्रज्ञान का नाश, ज्ञान से हो हो सकता है। 
कर्म और उपासना से भी श्रज्ञान का नाश नहीं हो सकता है, क्योंकि कर्म और 
उपासना श्रज्ञान के विरोबी नहीं हैं । श्रज्ञान का विरोधी ज्ञान है । जेसे घट के 
अन्दर का अन्बकार प्रकाश से ही दूर हो सकता है वेसे ही श्रज्ञानरूपी भ्रधकार 
ज्ञानर्पी प्रकाश से ही दूर हो सकता है | 
प्रात्मज्ञान 

जगत सत्य है या मिथ्या, यह विकल्प तभी मिट सकता है, जब जगत्‌ के 
सम्बन्ध में निश्चित ज्ञान हो । जो वस्तु जिसके भज्ञान से प्रतीत होतों है वह 
वस्तु उसी के ज्ञान से मिट सकती है। उदाहरण के लिए रज्जु के भञ्ञान से उसमें 
सर्प की प्रतीति होती है। यह अज्ञाव, रज्जु का ज्ञान होने पर ही मिट सकता 
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है । इसी प्रकार जब तक आत्मस्वरूप का ज्ञान नहीं हो जाता तब तक इस 
मरणादि संसार का ज्ञान नही हो सकता है । 

जैसे मरीचिका के जल से प॒थ्वी गीली नहीं हो सकती है बेसे ही मिथ्या जगत्‌ 
से श्रधिष्ठान की हानि नही हो सकती है । जगत्‌ की यह प्रतीति हो मिथ्या है + 
“में सत-चित्‌-प्रानन्द स्वरूप ब्रह्म हूँ इस निश्चय का नाम ही प्रात्मज्ञान है । बही 
मोक्ष का साधन है। 


परिणामवाद और विवर्तवाद 


जगत्‌ के स्वरूप की व्याख्या के लिए विभिन्न दशनों में श्रनेक तरह से विचार 
किया गया है । बौद्धों का विज्ञान जगत्‌ को और समस्त जागतिक पदार्थों को वहाँ 
तक कि "ज्ञान! के अतिरिक्त सब कुछ को भ्रम झौर कल्पना बताता है । इसी बात 
को साख्य में दसरो ही तरह से कहा गया है और वेदान्त में तीमरी ही तरह से । 
साख्य के 'परिणामवाद' और वेदान्त के 'विवतंवाद' दोना का आश्रय है क्रमश 
'तात्त्विक श्रन्यथा प्रतीति' और “ग्रतात्त्विक श्रन्यआ प्रतीति' । दही तत्त्व से दूध 
बन जाना '“भप्रन्यथा प्रतीति” है। उसी को “विकार या परिणाम कहा गया है । 
इसी प्रकार रज्जु, ग्रतात्त्विक प्रन्यधाभाव में सर्प का भ्रम 'भ्रन्यथा प्रतीति' है। 
उसी को “विवर्त' कहते है । 

साख्य दर्शन के प्रकरण मे 'सत्कार्यवाद! को विस्तार से मीमासा की जा 
चुकी हैं। साख्य का सिद्धान्त है कि कार्य (पट), कारण (तन्तु) से अलग 
नही है, »पितु अ्रव्यक्त रूप से कार्य अपने कारण में विद्यमान रहता है । 'तन्तु' 
कारण मे अव्यक्त रूप से विद्यमान 'पट' कार्यरूप में व्यक्त हो जाता है । इसी 
सिद्धान्त को विकार! या परिणाम! कहा गया हैं। न्‍याय वेशेषिक में इसके 
विपरीत कहा गया है कि पटकार्य, तन्तुकारण से सर्वथा झलग है । 

* इसी सिद्धान्त को वेदान्त की दृष्टि रो देखा जाय तो कहा जायगा कि 
वास्तविक तत्त्व में कोई परिवर्तन नहीं हुआ, बल्कि तन्तु, पट के रूप में बदल 
भर गया। 'विफार' में कारण (दूध) कार्य (दही) में बदल जाता है; किन्तु 
“विवर्त' में 'कारण' (रस्सी) अपने मल रूप मे बना रहता है, केंबल उसके 
बदल जाने मात्र का भ्रम होता है। विवर्तवाद के भ्रनुसार कारण ब्रद्म वस्तुरूप 
जगत्‌ में बदल नही जाता, बल्कि श्रम ने ब्रह्म में जगत की प्रतीति होतो है। 
कर्मों का भोग 

कर्म तीन प्रकार के कहे गये हैँ : संचित, प्रारब्ध और क्रियमाण | 
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संखित 

किसी मनुष्य के द्वारा इस क्षय्य तक किया गया जो कर्म है, चाहे वह इस 
जन्म में किया हो, या किसो पूर्व जन्म मे, सब 'सचित' (एकत्रित) कम के 
भ्रन्तर्गत श्ाते है । इसी का ग्रसल नाम “श्रदृष्ट” भो हैं और इसो को मोमासकों ने 
“झरपूर्व” कहा है । श्रब तक के सभी कर्मों के परिणामों या सब सचित कर्मो को एक 
साथ भोगना संभव नहीं हैं; क्‍योंकि ये परिणाम भले (स्वर्गप्रद) भौर बुरे 
(नरकप्रद), दोनों प्रकार के फल देने वाले होते है । इन्हे एक-एक करके भोगना 
होता है । 

इन संचित कर्मों से छुटकारा पाने के लिए “गीता में कहा गया हैं कि 
तत्त्वज्ञान की अग्नि से सभी संचित 'कर्म' भस्म हो जाते है. "ज्ञानाग्नि: सर्वे 
कर्मारिए भस्मसात्‌ कुरुतेईर्जुन! इन कर्मो के क्षय हो जाने पर योगी के लिए कुछ भी 
कर्तव्य शेष नहीं रह जाता हैं । यदि उसको मोज्ञषप्राप्ति में कुछ विलम्ब रह जाता 
हैँ तो यही कि उसका वर्तमान शरीर नष्ट नहीं हुआ (तस्य तावदेव चिरं याच्रन्ञ 
विमोक्ष्यते )। शरीर त्याग देने के तत्काल ही उसको मोक्ष की प्राप्ति हो जाती 
हैँ । 

वेदान्त में संचित' कर्मो के मक्त होने का एक्र दूसरा मार्ग भी सुझाया गया 
है । वहाँ कहा गया हे कि नत्त्वज्ञानी योगी, याग-सामर्थ्य से उन सब शरीरों का 
निर्माण कर डालता हैं, जिनसे उसके 'सचित' कर्मों का भोग होना हैं। ऐसा 
करके वह सपृर सबित कमा को एक रझाथ भाग डालता है और उसके लिए कुछ 
भी भोगना बाकी नहीं रह जाता | तब न तो नया «कर्म उत्पन्न होता हैं भ्ौर न 
“प्रारब्ब' कर्म ही शप रहता है । 
प्रारब्ध 

समस्त भूतपूर्व सचित कर्मों के सम्रह का झ्राशिक रूप ही 'प्रारब्ध' है । सचित 
के जितने भाग के फलो (कार्यों) का भोगना श्ररभ हो गया हो उतना ही “धारब्ध' 
है और इसी कारण से 'प्रारब्ध' को 'आ्रारब्ध! कर्म भो कहा गया हैं । जब तक 
फलभोग आरंभ न हो तभी तक कोई पूर्व कर्म 'संचितः कहा जाता हैं और उसके 
भोगते समय तथा भोगने के बाद उसको प्रारूव' कहा जाता है । 

“प्रारब्ध' कर्मों के उपभोग के लिए यह शरीर प्राप्त हुआ्ना है। इन प्रारूध 
कर्मों का भोग तब तक चलता है जब तक इस वर्तमान की स्थिति बनो रहती है । 
जैसे कुम्हार एक बार अपने चाक को घुमा देता हैं और उसके बाद उसमे जो 
वेग-संस्कार उत्पन्न होते है उनके कारण वह बहुत देर तक घूमता रहता हैं उसी 
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प्रकार 'प्रारब्ध' कर्मों के श्रधोन यह शरीर श्रपने भोग के समाप्त होने तक बना 
रहता है । (तिष्ठति सस्कारवशाच्च्रक्रञ्नमिवद्‌ धृतशरीर:)। 
क्रियमारणा 

“क्रियमाण' कर्म बह है, जो वर्तमान के इस क्षण से किया जा रहा है । जो 
कर्म इस चछाण में हो रहा है या जो कर्म सकामभाव से श्रभी किया जा रहा है वहीं 
क्रियमाण' कर्म कहलाता हैं । इस क्रियमाण कर्म के सस्कार सचित होते रहते हैं, 
जिनका उपभोग आगे होता है । जब तक तत्त्वज्ञान नही हो जाता तब तक किये 
गए कर्मो के संस्कार बनते रहते है । तत्त्वज्ञान या आत्मसाक्षात्कार के बाद 
मोक्ष-प्राप्ति के लिए प्रारव्ध/ और संचित' कमो को समाप्ति का कार्य शेप रह 
जाता है। तभी मोक्ष होता है । 
जीवन्मु त 

इस प्रकार के साधनों द्वारा मनुप्य जीवस्मक्त र सकता हे | जीवन्मकत का 
लक्षण बतातेब्ट्रए सदानन्द ने श्रपने बेदान्ससा” में कहाद्व । गर के उपदेश, 
श्रुतिवाक्य तथा अपने श्रनुभव से जब आत्मा और ब्रह्म वी एकता का ज्ञान हो जाता 
है तब उस ज्ञान के द्वारा झ्ात्मगत समस्त श्रज्ञान दाप्ण होकर अखराद ब्रह्म का 
साक्षात्कार होता हैं । ऐसी दशा में मृल अज्ञान तथा उसके कार्य रूप सचित सशय, 
बविपर्यय झ्रादि कम भी नप्ट हो जाते है । तब सम्पूर्णा बन्धनों से विमवत हो जाने 
के बाद ,एक मात्र ब्रह्मज्ञान में ही आत्मा तत्पर हो जाता है। इस प्रकार के 
ब्रह्मनिष्ठ को ही 'जीवन्मुक्त' कहते है, जीवन्मुक्त श्र्थात कतू त्व, भोक्तृ-व, सुख- 
दु'खादि क्लेशकारी तथा बन्धन स्वरूप चित्त के जो धमं हे वे सव, पुरुष के जीते-जी 
विनष्ट हो जाते है । उस शभ्रात्मतत्त्व से साज्ञात्कार होने पर जीवन्मुक्त पुरुष की 
बुद्धिस्थित वासनाभय कामनायें (हृदयग्रन्थि) समाप्त हो जाती है और सम्पूर्ण 
निवुत्त सन्देह विच्छिन्न हो जाते है । जिसके सशय नप्ट हो गये है श्रौर जिसकी 
अ्रविद्या क्षीण हो चुकी है, ऐसे मुक्त पुरुष के जन्मान्तर में तथा ज्ञानोत्पत्ति के समय 
इस जन्म में किये गये सारे कार्य भी नष्ट हो जाते है । यह साज्षात्‌ मैंही हूँ 
(भ्रयं साक्षादहमेव) इस प्रकार जीवित रहते हुए भी बढ़ मकत हो जाता है । 


रामानुज दर्शन 
>5<>-<>-<>-<>*<>-<>-<>-<>-<>-<>-<>-<>-<>-<><>«<>-<-<><<>-<> 


कै औ औऔ कई 
विशिष्टाद्व तवाद 


सेप्णद स प्रदाय 
भागवत सप्रदाय का ही दूसरा नाम वैष्णव संप्रदाय हैं । वैष्णव सप्रदाय को 


ऐतिहासिक परम्परा बहुत प्राचीन है । “इसको कुछ विद्वानों ने प्रागैतिहासिक 
धर्म माना है । दक्षिण भारत में इसका जन्म हुआ श्रौर वहाँ की अलवार जाति 
ने वेप्णव मत को प्रचलित किया । इस मत के श्रादिम तीन आचार्यों का नाम 
पोहहे, पूदत्त भर पे बताया जाता है। 

महाभारतकालीन पचरात्र मत मृलत. वैष्णव संप्रदाय ही था। जैनो, बौद्धो 
ने पंचरात्र मत के विरोध में बडा प्रचार किया, जिससे उसका प्रभाव शभ्रवश्य 
कुछ कम हो गया, किन्तु बाद में शंकराचार्य प्रभूति श्राचार्यों ढ्वारा भागवत या 
वैष्णव सप्रदाय की पुन' प्रतिष्ठा हो जाने के कारण पंचरात्र धर्म की भी उन्नति 
हुई । 

यह वैष्णव सप्रदाय झाठवी शताब्दी के बाद अनेक शाखाओं में पललबित 
हुआ । विशिप्टाटैतवाद उसी की एक शाखा हैं। बेष्णव सप्रदाय की इस विशिष्टा- 
हृतवादी शाखा की यद्यपि घामिक और दाशंनिक दृष्टि से बडी प्रतिष्टा हैं, किन्तु 
उसका प्राप अधिवतर साहित्य ग्रभी अप्रकाशित रूप में ही नष्ट हो रहा है । 
देश के वेष्णवात्रार्यों एवं वेष्णव धर्मानुयायी समाज का इस दिशा मे ध्यान 
श्राकपित होना चाहिए । 


भारतीय वर्शन ड्डय 
प्रमुख आचार्य और उनकी कृतियाँ 


जैसा कि बताया जा चुका है दक्षिण भारत मे प्रागैतिहासिक काल में हो 
वैष्णव धर्म का उदय हो चुका था, जिसके प्रवर्तक श्राचार्य तोन थे । उन तीन 
झ्राचार्यों के बाद जिन प्राचोन विश्ञानों के द्वारा यह परम्परा आगे बढ़ती गप्री 
उनमे से कुछ से नाम हैं तिरुमिडिश, शाठारि (शठरिपु), मधुर कवि, कुलशखर, 
पेरिया गलवार और गोदा श्रादि । ग्रंथकार होने को श्रपेत्षा ये भक्त अधिक थे । 

ष्णाव धर्म को विशिष्टाइतवादी शाखा के प्रवचनकार भगवान्‌ नारायण 
को बताया जाता हैं । भगवान्‌ नारायण ने उसका उपदेश भगवतों महालदमो 
को किया । उसके बाद उपदेश परम्परा के वेकुरठपार्पद, विष्वक्सेन, शठकोप 
स्वामी, नाथमुनि, पुण्डरीकाज्ष स्वामी श्रादि आचार्यों से होकर वह ज्ञान यामुना- 
चार्य श्रौर तदनन्तर रामानुजाचार्य को प्राप्त हुआ्ना । 


यामुनाचार्य से पूर्व कुछ भाष्यकार और वृत्तिकार आचार्य हुए, जिनके नाम 
है बोधायनाचार्य (उपबर्ष), ब्रह्मानन्दी, द्रामिलाचार्य, ग्रहदेव, टक और श्रीवन्साक । 

वेष्णाव संप्रदाय का मीमासा दर्शन बोस अध्यायों मे विभक्‍त है, विधय को 
दृष्टि से जो धर्ममीमासा, देवमीमासा और ब्रद्ममीमासा, इन तीन काराडो मे 
विभकक्‍त हैं। धर्ममीमासा नामक कार में बारह श्रध्याय है, जिसके प्रशेता महर्षि 
जैमिनी हुए । दूसरे देवमीमासा काण्ड में चार प्रध्यात्र है, जिसको काशकृत्स्ताचार्य 
ने रचा है। तीमरे ब्रह्ममीमागा नामक काणड में चार अध्याय हैँ, जिसके 
निर्माता बादरायण व्यास हुए । क्रमश. इन तीनो कागड़ा में कर्म, उपासना और 
ज्ञान का प्रतिपादन हैं । 

विशिष्टाइतवादी आचार्य परम्परा में आच्य॑ ग्राश्मस्थ्य का नाम उल्लेखनीय है । 
तदनन्तर प्राचार्य श्रीकराठ ने बद्वासूत्र की शिवपरक व्याख्या करके विशिष्टाहैतवाद 
को श्रागे बढ़ाने का महत्वपूर्ण कार्य किया । इनका समय पाँचवी शतानदी था । 

ब्रह्मसूत्र” की विप्णुपरक व्याख्या करने वाले पहले प्रामाणिक आचार्य 
यामनाचार्य हुए और तदनन्तर उसको सशक्त, व्यापक और श्रधिक गंभीर बनाया 
श्री रामानुजाचार्य ने । रामानुजाचार्य मे श्रपूर्व प्रतिभा थी । उन्होने ही सर्वप्रथम 
दार्शनिक विचारो के द्वारा वैष्णव घर्मं को मण्डित करके उम्रक्री लोकप्रियता को 
बढाया । शंकराचार्य ने जिस ईश्वर को कुछ इने-गिने विचारकों तक ही सीमित 
कर दिया था, रामानुजाचार्य ने उसको व्यापक लोकधर्म के द्वारा प्रमाणित किया 
और व्यक्ति-व्यदित के रामझ में आने योग्य उसके स्वरूप का प्रतिपादन किया । 


डड९ रासानुज दर्डात 


उन्होंने श्रुतियों की परस्पर विरोधी भावनाग्रों को लेकर उनके द्वारा शंकर के 
अ्रद्ैत की सभी प्रक्रियाओ्रो को श्रपने विशिष्टाडत में इस प्रकार समन्वित किया 
कि वे साधारण और ग्रसाधारण के लिए सुगम हो गयी। श्री रामानुजाचार्य का 
जन्म १०७४ वि० मे हुआ था । 

रामानुजाचार्य के बाद भी इस परम्परा में अनेक आचार्य हुए, जिनके नाम 
है : देवराजाचार्य, वरदाचार्य, सुदर्शन व्यास, भट्टाचार्य, वरदाचार्य (द्वितीय), 
वीर राघवाचार्य, रामानुजाचार्य या वादिहंसाबुवाचार्य, वेंकटनाथ बेदान्ताचार्य, 
श्रीमल्नोकाचार्य, श्राचार्य वरदगुरु, वरदनायक सूरि, भ्रनन्ताचार्य, रामानुजदास, 
सुदर्शन गुरु, श्रीनिवासाचार्य प्रथम, श्रीनिवासाचार्य द्वितीय, श्रीनिवासाचार्य 
तृतीय श्रौर बुच्चिबेकटाचार्य । इन श्राचार्यों का समय *४वीं शताब्दों से लेकर 
१८वीं शताब्दी के बीच है । 


ब्रह्म विचार 


शकर और रामानुज, वेदान्त दर्शन के दो ग्रसामान्य आचार्य है । शंकराचार्य 
ने अद्वत बहा का प्रतिपादन किया है तो रामानुज ने अद्वेतविशिष्ट ब्रह्म का। 
इन द।नों आवार्यो को पद्धतियों में जो अन्तर है उसका मूल श्रुत हैं। शकर ने 
अ्रमद प्रतिपादक श्रुनियों को लिया है श्रौर रामानुज ने भेद-अभेद, दोनों प्रकार 
को श्रतियों में समन्वय स्थापित करके वंदान्त दर्शन में नयी मान्यताये स्थापित की । 

शकराचार्य का ब्रद्य श्रद्त है। उससे भिन्न कुछ है हो नहीं। किन्तु 
रामानुज के मत से ब्रह्म वह है, जिसमे अन्य पदार्थ भी है और जो उसी के द्वारा 
बृखत्‌ होते है । रामानुज के मतानुसार ब्रह्म, चिन्मय भात्मा और जड प्रकृति, दोनो 
में विद्यमान है, किन्तु वह उन दोनो से 'विशिष्ट' है । इसलिए उसकी अद्तावस्था 
“विशष्ट' हैं, न कि शकराचार्य को भाँति ब्रह्म का ग्रद्वत, अद्वितीय है। श्रात्मा 
(जीव) झौर प्रकृति, इन दोनों पदार्थों से अद्वेत, किन्तु दोनों से विशिष्ट होने 
के कारण रामानुज ब्रद्म का 'विशिष्टाद्रेत' स्व्रोकार करते है। उनका ब्रह्म जगत्‌ 
में व्याप्त है और उससे परे भी हैं। उसका विशिष्ट व्यक्तित्व है। वह अपनी 
इच्छाशक्ति से सोद्देश्य जगत्‌ को उत्पन्न करता हैँ । वह उपासना का विषय है 
और धारमिक साधना का लक्ष्य भी । यही उसका बेलक्षगय (वैशिष्ट्य) है । 

शंकराचार्य की दृष्टि से, क्योकि ब्रह्म के अतिरिक्त कुछ है हो नहीं, श्रतः 
समस्त जगत्‌ और जागतिक प्रपंच सब मिथ्या हैं | विवेक के द्वारा इस अविद्यामय 
मिथ्या के दूर हो जाने पर निविशेष, भ्रद्धितोय एवं अद्वत ब्रह्म का ज्ञान होता हैं । 
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इसके विपरीत रामानुज, जगत्‌ को मिथ्या बताये बिता भ्रद्वैत ब्रह्म की सत्ता 
को स्वीकार करते हैं । उनके मत से ब्रह्म एक है श्रौर उममे ईश्वर, श्रात्मा (चैतन्य) 
तथा प्रकृति (जड), ये तीन पदार्थ हूँ । ब्रह्म मे यह सारा जगत्‌ लोन है, किन्तु 
ईश्वर इस ससार मे श्रन्तहित हैं । इसलिए जगत्‌ को मिथ्या बताये बिना भी ब्रह्म 
का एकत्व प्रमाणित किया जा सकता है । 

विशिष्टादत के ग्रनुसार जड प्रकृति, जिनके प्रधान, प्रकृति, माया या अविद्या 
श्रादि नाम हैं, चेतन भात्मा, जो सूच्म है, और ईश्वर, जा सर्यनियन्ता तथा साथ 
ही ज्ञान श्रानन्द, स्वरूप हैं, ये तीन प्रकार के पदार्थ है। ये तीनों पदार्थ या तच्च 
ब्रह्म मे रहते है । जो सम्बन्ध आत्मा का शरीर से है वही सम्बन्ध ईश्वर का 
श्रात्मा तथा प्रकृति से है । जिसे हम ब्रह्म कहते है । वह ईश्वर से भिन्न नही है । 
इसलिए रामानुज के मत से आत्मा, प्रकृति और ईश्वर इन तीनों की सम 
का नाम हो ब्रह्म है । 

इन तीनों का आ्रभन्न सम्बन्ध है। एक के बिना दूसरा नहीं रह सकता हैं । 
इस शरीर को धारण करने वाला आ्रात्मा है और शरीर तथा आत्मा को धारण 
करने वाला ईश्वर । प्रत्येक मनृष्य अपनी क्रिया शक्ति तथा अपने विवेक के द्वारा 
अपने का या तो शरीर समझता हैं या आत्मा अथवा ईश्वर । इस दृष्टि से ससार 
की प्रत्येक वस्तु में त्रेत भावना विद्यमान हैं । 

ससार का कारग्ग्न्प जा ब्रह्म हैं वह अठ्यवत चेतन, अ्रव्यकत जब आर 
ईश्वर, इन तीनो पदार्थों की समष्टि है । वही कारन्यरूण ब्रत्य कार्यरूप ससार मे 
परिणत होता है, और इस प्रक्रार कार्य-कारण एक होने से ब्रह्म की झद्वतता 
बनती है । 
कार्य कारण सम्बन्ध 

ब्रह्म और जगत्‌ का कारण-कार्य सम्बन्ध है । जैसे मकड़ी सतत अपने जाले 
के साथ रहती है वैसे ही ईश्वर भी जगत्‌ के साथ रहता है । जैमे सुबर्णा अपने 
अनेक गृूणों से विमकक्‍त नहीं होता उसी प्रकार ईश्वर भी अपने गुणों से विमक्‍त 
नहीं होता । 

ब्रह्म का भ्रभाव शोर जगत्‌ का भाव सभव ही नहीं हे । बीज-वुक्ष की तरह 
कार्य-का रण स्वरूप उभयरूप ब्रह्म ही है । जैसे बीज, मृत्तिका, सुत्र्ग तथा कपास 
से क्रमश घट, भूषरण तथा वृद्ध प्रत्यक्ष है, उसी प्रकार परमैश्वर में जगत्‌ है । यदि 
बीजादि मे वृक्षादि कार्य नहीं रहते तो समझना चाहिए कि बीजादि का अस्तित्व 
है हो तही । वैसे ही कारणरूप परमेश्वर में यदि कार्यरूप जगत्‌ न रहे तो समभना 
चाहिए कि ईश्वर है हो नही, क्योंकि कार्य से ही कारण का अनुमान होता है, 
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वैसे ही जैसे घूम से भ्रग्नि का। ऐसी स्थिति में कार्य (जगत) और कारण 
(परमेश्वर) का भाव कहना सिद्ध नहीं होता । 

जब काररफरूप ब्रह्म कार्य श्र्थात्‌ जगद्रूप मे परिणत होता है। तब उसके 
ईश्वर भाव में कोई विकार नही श्राता । किन्तु जड झौर चेतन, जिनसे वह विशिष्ट 
है, उन्ही में परिणाम उत्पन्न होते है । कारण ब्रह्म जब कार्य जगत्‌ के रूप में 
परिणत होता है तो उसमे कोई विकारभाव नहीं झाने पाता । अ्रविकारी गअद्वैत 
ईश्वर के चैतन्य आत्मा और जड प्रकृति शरीर है । इस दृष्टि से जगत्‌ , समस्त 
जागतिक पदार्थ भ्रौर प्रट्टत ब्रह्म, तीनों सतैय है । जायते, वर्धते, नश्यति, ये विकार 
शरीर के है, जो आत्मा और ईश्वर में नही होते । 
ब्रह्म के एकत्त का समन्वय 

ब्रह्म एक है (सर्वे खल्विंद ब्रह्म ), इसका यह श्रर्थ नहीं होता है कि जगत्‌ 
नही है, क्योकि वेदों वी द्वैतपरक श्र्‌ लियाँ इसका प्रमाण है कि आत्मा और जगत्‌ 
भी सत्य है । शकराचार्य वेद की इन ह्वैतपरक श्रृतियों को व्यावहारिक रूप में 
ग्रहण करते है, किन्तु रामानुजावार्प वी दृष्टि से दोनों प्रकार की श्रुतियों का 
यहाँ तात्पर्य चिदर्चिदृविशिष्ट ब्रह्म ही है। जिस प्रकार हम मनुष्य को एक कहते 
हुए भी उसके श्ात्मा श्रौर शरीर में भेद पाते है। उसी प्रक्रार ब्द्धा की 
श्रद्धितोयबता में जीब का तादात्म्य सूचित होता हे और जीव तथा ईश्वर का भेद 
भी बनता हैं । 
सयुरण निर्भुण का समन्वय 

ब्रद्मा के द्ैत-प्रहैत स्वरूप की भाँति श्रुतियों में ब्रह्म के निर्गण और सगुरण 
रूप का प्रतिपादन भी मिलता हैं । जित श्रुतियों में ब्रह्म के निर्गुण, निराकार 
स्वरूप का वर्णान है उनसे परमात्मा को भ्रनन्त दिव्य शक्तियों का झ्रागार मानना 
चाहिए। ऐसी श्रुत्तियाँ परमात्मा के दिव्य गृुग्गों का विधान करती है और 
झविद्याजनित सत्त्व, रज, तम का निषेध करतो है । जीव के अज्ञानजन्य विकार 
को दूर करने के लिए इस प्रकार की श्षुतियाँ परमात्मा में भ्रविद्याजन्य गुणों का 
निषेध करने के लिए उसको निर्गुण (अविद्याजनित गुणों से रहित) पुकारती हैँ । 
किन्तु कल्याणमय श्रनन्त गुणों का निषेध नहीं करती है । 

माया जड़ हैं। इसलिए उसके गुरा भी जड़ है । जीव चेतन है, किन्तु वह 
श्रल्प भ्रशक्त हैँ। परमात्मा सर्वज्ञ, सर्वशक्तिवान्‌, विभु, आनन्दमय, और सत्यकाम 
है । इसलिए माया का जड॒त््व और जीव का गअल्पत्व ब्रह्म में नहीं, और इसी 
प्रकार ब्रह्म की सर्वज्ञता जीव तथा माया मे लही । प्रत इस कारण भी ब्रह्म को 
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निर्गुण् कहा गया, क्योंकि उसमे माया तथा जीव के गुण नहीं है; श्रथवा सर्वश्ञ 
होने के कारण उसको सगुण कहा गया । ग्राशय यह है. कि जब्ज हम निर्मुण ब्रह्म 
कहते हैं तो हमे श्रवगत होता है कि ब्रह्म मे कोई प्राकृत गुय नही है; किन्तु 
जब हम उसको सगुण कहते है तो ज्ञात होता है कि ब्रह्म मे ऐसे अलौकिक गुण 
विद्यमान है, जो माया श्ौर जोव में नहों है। इसलिए ब्रह्म के निर्गुण और 
सगुणा, टोनों रूप सिद्ध है । 
ब्रद्म सगरय साकार है 

ब्रह्म सगुरा और साकार है। 'श्ररूपवदेव हि. तत्थधानत्वात' प्रादि श्रुतियों 
में अरूपवर्त्‌' पद से ब्रह्म को श्ररूप तुल्य कायकर्मविषाकादि से रहित मानना 
चाहिए न कि अरूप । ब्रहा उपाधियुकत नही है, क्योकि उपाधि एक देश में होती 
है भौर ब्रह्म भ्रवरुड है । 
ब्रह्म में ज्ञानगण की श्रधिकता 

परमेश्वर, क्योकि गग्प विशिष्ट है, इस दृष्टि से उसमे अन्य ग्रणों की भ्रपेत्षा 
ज्ञानगुग की अ्रधिकता है । लोक और वेद, दोनों में यह देखा गया हे कि जो गुरण 
जिसमें अधिक होता हैं उसी गुण से उसको सम्बोधित किया जाता है. (तद्थुण- 
सारत्वात्‌ तवृव्यपदेशा:) । इसीलिए श्रृतियों मे ब्रह्म को 'ज्ञान' नाम से कहा गया 
है । सूर्य प्रकाश रूप है और 'प्रकाश' ही को सूर्य कहा गया है । 'प्रकाश' सूर्य 
का सर्वाधिक गुण हैं । अपने उसी गण से वह आच्छादित है। इस दृष्टि से जिस 
प्रकार सूर्य, प्रकाशी और प्रकाश, दोनों है, वेंसे ही ब्रह्म ज्ञानस्वरूप हैं और 
ज्ञानगुणशसंपन्न' भो । ज्ञान, ब्रह्म का सर्वाधिक गुण हैं । वही उसमे व्याप्त हैं । 

जब श्रुतियाँ ब्रह्म को अग्राह्म तथा श्रदृश्य कहते हैँ तो उस समय ब्रह्मा को 
ज्ञानानन्दादि गुणों से यक्त समझना चाहिए । क्योकि किसी पदार्थ को उसके 
गरों के द्वारा ही ग्रहण किग्रा जाता है। अत ब्रह्म में दिव्य गुणों का निवास 
होने से उसको सगुण कहा गया है। जब ब्रद्धा में आनन्दादि धर्मसमूह विद्यमान 
है तभी तो जीव को आनन्द का लाभ होता है (प्रानन्दरसों वे स रसः लब्ध्वा 
श्रानन्दी भवत्ति ) | 
अह्य तिष्कर्म 

ब्रह्म सदा निष्कर्म (कर्म रहित) श्रौर जीव सदा सकमंक है। उत्पत्ति के 
समय जीबो का कर्मानुसार शरोर मिलता हैं और निष्कर्म ब्रह्म जोवो का 
अन्तर्यामी होकर उनमे बना रहता है। ब्रह्म रसरूप है। आानन्दस्वरूप ब्रह्म को 
प्राप्त करके जीव भो आानन्दित हो जाता है । 
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झ्ञात का स्वरूप 

ब्रह्म को ज्ञानस्वरूप कहा गया हैं; किन्तु ज्ञान को जाने बिना ज्ञानमय ब्रह्म 
को नहीं जाना जा सकता हैं । 

ज्ञान के सम्बन्ध में शंकर और रामानज में मतभेद है। शकर प्रभेदात्मक 
या वाक्यार्थ ज्ञान को मानते है; किन्तु रामानुज उपासनात्मक ज्ञान को स्वीकार 
करते है । इन दोनों प्रकार के ज्ञानों पर विशिष्टाह्वतवादी श्राचार्यों ने गंभीरता से 
विचार किया है। इस संबंध में शाकरमतानुयायी विचारकों से रामानुजमतानु- 
यायी विचारकों का कथन है कि यदि वाक्यार्थ ज्ञान मक्तिदायक है तो उसके प्राप्त 
होते ही मुक्ति *हो जानी चाहिए; किन्तु ऐसा नहीं होता । इसलिए वाक्यार्थ 
या अभदात्मक ज्ञान मुक्तिदायक नहीं हैं। इसलिए यह कहना कि 'मै ब्ह्य हैँ 
मिथ्या अभिमान है । 

प्रद्दतवादियों के इस तर्क को कि जिस प्रकार रज्जु का यथाथ ज्ञान प्राप्त 
होने पर द्रप्टा का सर्पश्रम छूट जाता हूँ उसी प्रकार भमदात्मक ज्ञान की प्राप्ति 
से निश्रंम होकर ,जीव भी ब्रह्म हो जाता हैं, विशिष्टाह्नतबादियो ने यह कह 
कर खण्डित किया है ,कि जब श्रद्वेत वेदान्ती निविशेष ब्रह्म के झतिरिकत कुछ 
मानते ही नही तो रज्जु-सर्प, उनमे अ्रमात्मक प्रतोति और द्रष्टा, तीनो मनगढन्त 
मिद्ध होते हैं । यह भूठा ज्ञान और भूठा भ्रम हैं । 


मुक्तिमार्ग 


ज्ञान का उहेद्य मुक्षित 

ज्ञान का उद्देश्य मुक्त हैं | मुक्ति के लिए सच्चे मार्ग की श्रावश्यकता है , 
सच्चा मार्ग, भ्र्थात्‌ वास्तविक ज्ञान की प्राप्ति । ऐसे वास्तविक ज्ञान की प्राप्ति 
वेद, शास्त्र, गुरुभौर ईश्वर में सत्य बुद्धि से होती हैं। ईश्वर के प्रति उपासक 
का प्रेममाव जब तलघारारूप प्रटूट हो जाय तब शरीरान्त होने पर जीव को 
बन्धनो से छटकारा मिल जाता हैँ और वह मुक्त हो जाता है। इस विधि से 
उपासना कें द्वारा ज्ञान प्राप्त करके मुक्ति का श्रधिकारी बना जा सकता है, न 
कि मै ब्रह्म हूँ' ऐसा कहने से जीव का कल्याण होता है । 
तक्त्वमसि 

“मैं श्राप से प्रलग नहीं हूँ, किन्तु मायिक बन्धन से में श्रापको भ्रलग समझ 
कर स्वकर्मानुसार नाना दू ख-सुखों के भोग भोगता भा रहा हूँ । भापकी कृपा से 
अब में श्रापको और स्वयं को समझ गया हूँ, में श्रापका प्रियपात्र शौर झाप मेरे 
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प्रियतम हैं ।”” इस भावना से उपासना करने पर मुक्त प्राप्त होती हैं झौर प्राचार्य 
रामानुज की दृष्टि से यही तत्त्वमसि' इस श्रुति का भाशय है । 


सृष्टि विचार 


अचित्‌ 
उपनिषदों मे अचित्‌ प्रकृति तत्त्व से सृष्टि की उत्पत्ति बतायी गयी है । 

रामानुज उसको सत्य मानते हैं । उनके मतानुसार प्रकृति भ्रचित्‌ तत्त्व है । वह 

विक।रहीन भौर जड है | उसके तीन भेद है शुद्धसत्व, मिश्रसत्व भर सत्वशुन्य । 

(१) शुद्धसत्व : वह सतोगुण प्रधान है । उसमे तमोगुण और रजोगुण का श्रभाव 
है । वह नित्य है तथा उससे ज्ञान एवं भ्रानन्द की उत्पत्ति हुई। शब्द स्पर्श 
श्रादि उसके धर्म है । 

(२) सिश्नसत्व : इसमें सत्व, रज भौर तम, तीनों गुण है। इसी को प्रकृति, 
अविद्या तथा माया कहा गया है । पाँच विषय, पाँच उन्द्रियाँ, पाँच भूत, 
पाँच प्राण, प्रकृति, महत्‌, श्रहंकार और मन, ये सभी इसी से उत्पन्न हुए । 

(३) सत्वशून्य यह अचित्‌ है। इसमे कोई गरा-चर्म नहीं होते। वह 
कालस्वरूप है और प्रकृति तथा प्राकृतिक वस्नुओ्रो के परिणामस्वरूप जो 
प्रलयावस्था है वह इसी के श्रघोन हैं । 
रामानुज के मतानुमार परमात्मा में श्राश्नित जइरूप मूल प्रकृति, ईश्वर 

की इच्छा से तेज, जल भ्रौर पृथ्वी, इन तीन तत्त्वों में विभकत हुई । इन तीन 

तत्वों से क्रमश. सत्व, रज और तम ये तोन गुण पैदा हुए और इन तीनों गुणों 
की समष्टि से समस्त भौतिक जगत्‌ को उत्पत्ति हुई। इस गुण सर्माष्ट को 
रामानुज ने 'त्रिवृत्‌ करण' कहा है । 

रामानुज की सृष्टिप्रक्रिया में मन, बुद्धि, चित्‌ श्रोर अहंकार से भ्रन्त करण 
की उत्पत्ति बतायो गयी है। उस अन्त.करण में आत्मा के रूप में परमात्मा का 
प्रवेश हुआ । तब यह भौतिक शरीर सचेतन होकर विभिन्न नाम-हूपो से व्यवहृत 
हुआ । इस शरीर को पाकर जीव श्रपने अजित कर्मो को भोगता है भौर भागे 
के लिए कर्मो का श्रर्जन करता हैं। जब उसके पुर॒य कर्मों का फल भोगने का 
समग्र ग्राता हैं तो उसकी सत्कमं, सदुपदेश और सत्कथा को और प्रवृत्ति होतो 
हैँ । ऐसा करने से उस पर भगवान्‌ की कृपा होती है और वह ईश्वर की भक्ति 
में लोन हो जाता है । ईश्वर की भक्ति करते-करते जब उसका शरीर क्षीण हो 
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जाता है तो उसको इस असार संसार से छुटकारा मिल जाता है । फिर उसको 
कर्मंबन्धन में नही बंधना पडता । 

जीव भ्रननन्‍्त है । उनमें से कुछ हो मुक्त हो पाते है । बाकी प्रपने पुर॒यों तथा 
थापो के अनुसार ऊँच-नीच योनियो मे पैदा होकर इस भवचक्र में घूमते रहते 
है । इस कर्मजनित चिरस्थायी नियम से बंधकर जीव समयानुसार पुनः परमात्मा 
में लय हो जाता है भर पुन. समय के ही अनुसार दूसरे जन्म में पैदा होकर 
अपने श्रजित कर्मों के भोग में लग जाता है । 

परमेश्वर जीवो के साथ साक्षी होकर निरन्तर रहता हैं; किन्तु परमेश्वर 
का जीव के कर्मफलो से कोई सम्बन्ध नहीं होता । वह जीव के कार्यों को उदासीन 
होकर देखता रहता है । 

सृष्टि से पहले लयावस्था में जीव-समूह वासनामय (लीलामय) होकर 
कारणमूत ज्ञोरशायी विष्णु भगवान्‌ के उदर में रहता है । सृष्टि के समय 
वह्‌ जीव-समूह अपनो-अपनी वासना लथा अपने-अपने कर्मों के झ्ननुसार 
कररणा कलेवर धारणकर प्रकट होता है श्रौर श्रपने-अ्रपने कर्माजित लोक को 
चला जाता है। वे जीव पुन सुष्ट और पुन लय होते रहते है। यही भवचक्र 
का आधार हैं। 

इस प्रकार साख्य और विशिष्टाद्रेत, दोनो दर्शनो मे सृष्टि का विकास प्रकृति 
के द्वारा दिखाया गया हैं, किन्तु साख्य दर्शन में जहाँ प्रकृति को स्वतंत्र मानकर 
सृष्टि-प्रक्रिया मे ईश्वर का कोई स्थान नहीं माना गया है, वहाँ विशिष्टाद्वत दर्शन 
में प्रकृति को ईश्वर का अंग मानक्रर परमेश्वर की इच्छा से ही सुष्टि की 
उत्पत्ति बतायी गयी हे । 
लयादस्था 

लय का श्रर्थ है छिपना । जैसे रात होते ही पत्चीगण वृक्षों में छिप (लय) 
जाते हैं और प्रात होते ही दशों दिशाओं में उड़ जाते है, जिस प्रकार उनका 
निरन्तर यह क्रम बना रहता है, वैसे ही जीव-समूृह परमात्मारूप वृ्च मे लय होते 
हैं और सुष्टि के समय श्रपने-अपने कर्मो के श्रतुसार शरीर का चोगा धारणकर 
लोकान्तर में चले जाते है । उनका यह क्रम निरन्तर बना रहता हैं। परमात्मा 
झौर वृक्ष निरपेक्ष तथा जीव और पन्कां सापेक्ष है । इसलिए जीव-समूद्ट अपने 
अपने कर्माजित लोकों में जाकर सुख-दु ख का अनुभव करता है| परमात्मा 
अन्तर्यामीरूप से उनके बाहर-भीतर सदा विद्यमान रहता है । इसीलिए परमेश्वर 
को कारण भर कार्य, दोनों रूपो में कहा गया है । 
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जगत्‌ सस्य है 

रामानुज के मत से जगत्‌ तथा समस्त जागतिक प्रपंच मिथ्या नहीं है, सत्य 
है, क्योंकि वह जगत्‌ और उसके सम्पूर्णा पदार्थ नित्य वस्तुओं या तस्तो करे योग 
से बने है । वे नित्य वस्तुएँ या तत्त्व है" जीव, माया और परमात्मा । जीवों 
को कर्मभोग के लिए कायमय शरीर प्राप्त होता है। उस शरीर में जीवो का 
प्रवेश हीता हैं । उस जीव के घट मे परमात्मा श्रन्तर्यामी के रूप में व्याप्त रहता 
हैं । इसी को जगत्‌ कहते है । सूद्म चित्संयुक्त परमात्मा इस जगत्‌ का कारण है 
और वही स्थूल चिदसयुकत का्यरूप जगत भी है । इसलिए जगत्‌ को सत्यता 
स्वयं सिद्ध है। यह जगत्‌, जीव, माया श्रौर ब्रह्म की समष्टि हैं और ये तीता सदा 
एक होकर रहते हैं । मिथ्या उसको कहते है, जिसका श्रस्तित्व ही नही है, जैसे 
शशश्यृंग और झ्राकाशपुष्प । जगत का तो प्रत्यक्ष अस्तित्व हैं। अत, वह सत्य हें 
जगत्‌ नित्य है 

जगत्‌ नित्य है । वह न जन्मता है, श्रौर न मरता हैं। वह तो स्थूल-सृक्ष्म 
रूप में सदा विद्यमान रहता हैं। कभी वह कारणावस्था म॑ मृचम बना रहता 
है तो कभो कार्यावस्‍्था में स्थूल हो जाता है । 
जगत्‌ प्रपत्र नहीं है 

प्रद्ेत वेदान्त के अनुसार सोधि में रजत के भ्रम की भांति यह प्रपचमय 
जगत्‌ भी भ्रम है, किन्तु विशिष्टाददेत मत के श्रनुसार सीपि और रजत, दोनों 
अन्यत्रसिद्ध वस्तुएं हे । दो अन्यत्रसिद्ध वस्तुओ में पारस्परिक भ्रम की सभावना 
नही हैं । इसलिए जगत्‌ प्रपंच्र नही हैं । 
जगत को प्रपंचरूपता का रहस्य 

अपने अज्ञान के कारण जीव प्रपंचगत पदार्थों में बद्धि लगाकर नाना प्रकार 
के दुख भोगते है । उस दु ख से छुटकारा दिलाने के लिए ही यह कहा जाता है 
कि जैसे सीप में रजत का भ्रम है वैसे हो प्रपचगत पदार्थों को अपना मानना 
भ्रम है | जैसे रज्जु में सर्प का भ्रम भूठा होता है वैसे ही जागतिक पदार्थों को 
भो भ्रपना मानना व्यर्थ है। पिता, पुत्र, माता, भाई गआ्रादि सभी रिस्ते रज्जु 
तथा सोषि के तरह है और उनमे जीवो की भोगबुद्धि सर्प, रजत की भाँति हैं । 
इसलिए ऐसे उदाहरण दिये जाते हैं कि उन भासमान वस्तुओं से जाब की 
भोगबुद्धि हट जाय । 
जगत्‌ को सत्यता प्रात्मा को सत्यता से घिद्ध है 

जगत्‌ की सत्यता आत्मा को बत्यता से सिद्ध है। जैसे बीज भौर वृक्ष का 
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सम्बन्ध है वैसे हो श्रात्मा और जगत्‌ का भी सम्बन्ध है। श्रात्मा बीज है भोर 
जगत्‌ वृक्ष । वृक्ष का बाहरी नाश होने पर भो बीजरूप में उसका प्रस्तित्व 
अविनश्वर है । 
जगत और जीव 

जगत्‌ सत्य है, किन्तु उसको जीव (झ्रात्मा) समभना मिध्या है। स्थाणु 
में पुछष, ग्राकाश में नीलापन, रज्जु में सर्प और दर्पण में उल्टा प्रतिबिम्ब मिथ्या 
है, किन्तु पुरुष श्रादि मिथ्या नहीं हैं। इसी प्रकार प्रपंचगत पदार्थों मे जीवों 
का जो भ्रभिमान होता है वह मिथ्या है; किन्तु जीव श्र प्रपंच मिथ्या नहीं 
है; क्योंकि प्रपंच तो परमात्मा का शरीर हैं । 
जीव की प्रयच्गत अंति का नाश 

यह प्रपंच परमेश्वर का है, मेरा श्रपना इसमे कुछ भो नही हैं ।| इस विचार 
से प्रपंचगत पदार्थों में जीव की जो अआ्राति है उसका नाश होता है । जैसे नीलारंग, 
पीला नही हो सकता हैं वेसे हो जीवात्मा और परमात्मा एक नहीं हो सकते । 
जैसे स्फटिक में लाल रंग केवल देखने मात्र के लिए होता है बसे ही जीवात्मा 
में परमात्मा का सम्बन्ध देखने मात्र के लिए है। सत्य नही । 
प्रभेद भ्राति का विनाश 

रामानुज दर्शन में अभेद अति का बडे ही सुन्दर ढंग से निराकरण किया 
गया है। वहाँ कहा यया है कि जैसे दर्पण या स्वच्छ जल में हम अपना 
प्रतिबिम्ब देखते श्रोर वहाँ पाते हैं कि जिस-जिस स्थान पर हमारा नाक, कान है 
बह प्रतिबिम्ब मे भी ठीक उसी-उसी स्थान पर दिखायी दे रहा है, वैसे ही परमात्मा 
भी मायारूपी दर्पण में जीव के नानाविध प्रत्येक रूप मे भ्रपने को न देखकर प्पने 
में उन सब को देखता है परमात्मा रूप अभंगी एक हैं और जीवरूप अंग अनेक 


है । 
दूसरा भी प्रमाण हं--जगत्‌ में ब्रह्म कारणरूप से सतत विद्यमान रहता 


है । जगत्‌ उसका कार्यरूप है। कारण के रहते कार्य का मिथ्यात्व सिद्ध नही 
होता । जैसे एक ही कारणखरूप सुवर्स के भनेक प्रकार के कार्यरूप झ्राभूषण बनते 
है वेसे ही जगत्‌ भौर ब्रह्म का कारण-कार्य या भन्वय-व्यत्तिरेक, सम्बन्ध है। इसी 
लिए जम्रत्‌ को मिथ्या कहना उचित नहीं है । 
अांति का स्वरूप 
आंति, श्रविद्या या मायाकृत धर्म है। वह जीवों में चार प्रकार से रहता 
है: भ्रम, प्रसाद, कर्पाध्व भौर लिप्सा । यह भ्रांति केवल जीव में ही रहतो है, ब्रह्म 
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में उसका भ्रध्यास नहीं है। जीवों में भ्रम का यह श्रष्यास तोन प्रकार से है : 
स्वरूपाध्यास, संसर्गाध्यास भौर भ्रन्योन्याध्यास । स्वरूपाष्यास से जीवों में श्रह्म- 
"भावना होतो हैं श्लोर संसर्गाध्यास से जीव कभी ज्ञानी ओर कभी श्रज्ञानी सा होकर 
रहता है। तोसरा भ्रष्पयास और भी निकृष्ट है। वही जीवो को अधिक भ्रष्ट 
करता है। प्रात्मा (जोव) का श्रध्यास श्रनात्मा (भ्रविद्या) में और श्रनात्मा 
का अध्यास प्रात्मा में इसी को 'भ्न्योन्याध्यास' कहते है। अ्रध्यास कहते हैं 
प्रन्य पदार्थ में भ्रन्य के ज्ञान होने को । इस दृष्टि से ये तीनों अध्यास जीव को 
अधष्ट करने वाले है । यही भ्राँति का स्वरूप है । 
जीव में देहादि भावना 

जीव (भ्रात्मा) में देह-गेहादि (प्रनात्मा) की जो भावना देखने में भ्राती 
है उसके भ्रनेक कारण दिये गये हैं । 

जोब, चेतन, भ्रणुरूप, ज्ञानगुणक तथा भूत है श्र श्रविद्या जड, दुःखरूप, 
परिण्यामी, भ्रावरणात्मक तथा तमोरूप है । अपने इन गुणों से वह जीव को उसी 
प्रकार श्राच्छादित कर देती है, जैसे मेघ का टुकडा सूर्य तथा चन्द्र के प्रकाश को 
ढक देता है । ऐसी स्थिति में जीव श्रपने गृणों को भूलकर मायिक गुणों को ग्रहण 
करता है | वह श्रपने को दःखो, सुखी, भोकता आदि अनुभव करता है । इस प्रकार 
जड का धर्म चेतन मे और चेतन का धर्म जड में परिवर्तित होकर प्रपंच् की रचना 
होती है । जैसे तेज वायु के चलने से बादल फट जाता हैं श्रौर सूर्य, चन्द्र दिखायी 
देते है, उसी प्रकार ज्ञान के तेज से भ्रज्ञान का अंधकार हट जाता है। ज्ञान का 
उदय भगवत्कृपा, सदगुरु भौर शास्त्र-भ्रवण से होता हैँ । इनके द्वारा श्ज्ञान के हट 
जाने पर जीवो मे परमेश्वर के प्रति परम प्रेमस्वरूप भक्ति का उदय होता है । 
उस भक्ति के कारण शरीरावसान तक जीव की ईश्वरोपासना तैलधारा की तरह 
भ्रविच्छिन्न बनी रहतो है भौर शरीर के छूटते ही जीव मुक्त हो जाता है । 

जीबी के मुक्त हो जाने के बाद भी यह दृश्य प्रपंच बना ही रहता है । 


माया विचार 
झहा झोर माया को प्रयक्ता 
माया का ही दूसरा नाम प्रकृति हैं) शांकर वेदान्त के अनुसार परमात्मा 
में माया का आरोप (अध्यास) और प्रकृति को कल्पित सिद्ध किया गया है; किन्तु 
रामानुजाबार्य के विशिष्टाद्रैतववाद के भनुसार यह उचित नहीं है। भारोप 
(भ्रध्यास) कहते हैं किसी तदाकार वस्तु में दूसरी तदाकारबस्तु की ज्लाति को; 
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जैसे शुक्ति मे रजत को; रस्सो में सपं की; स्थाणु में पुरुष'को; भ्ौर मरीचिका में 
जल की । इसके विपरीत सर्प, भ्रग्नि भ्रादि जो विसदृश पदार्थ हैं उनको रजतादि 
सममकर उनमें भ्रम होने को बात नहीं देखो गयी है। भतः यह सिद्ध है कि 
एक वस्तु से श्न्य वस्तु को बुद्धि (प्रारोप) सादृश्यता या तदाकारिता के कारण 
होतो है; किन्तु जो दो विसदृश या श्रतदाकार वस्तुएँ हैं उनमें एक-दूसरी का 
प्रारोप नहीं होता है । 

इस दृष्टि से माया भौर ब्रह्म मे वेसादृश्य है। माया जड़ है भर ब्रह्म परम 
चेतन । परम चेतन, जो आनन्दस्वरूप है उसमे जड का भारोप कैसे हो सकता 
है ? इसी प्रकार परम चेतन परमात्मा का प्रति विसदृश जड प्रकृति में श्रध्यास 
कैसे हो सकता हैं ? श्ौर प्रकृति, जिसको भरज, ग्रनादि कहा गया है, कल्पित 
नही है । 
अंतवाद सत्य है 

ऐसी स्थिति में हम ब्रह्म ओर प्रकृति के सम्बन्ध को सुलझा सकते है । 
रामानुज के मतानुसार ब्रह्म की तीन श्रवस्थाएँ है : ईश्वर, जीव (प्रात्मा) 
और प्रकृति । माया के दो रूप है : शुद्धसत्व (विद्या) भौर मिश्रसत्त्व (भ्रविद्या) । 
शुद्ध सत्त्वनिष्ठ परमात्मा ईश्वर कहलाता है । वह जगत्‌ का कर्ता, भर्ता, धर्ता 
है । श्रविद्यानिविष्ट (मिश्रमत्त्व) परमात्मा जीव कहलाता है । वह अल्पन्, 
अशक्त, परिच्छिन्न और भोक्‍ता है । इसका यह श्राशय हुग्ना कि विद्या में जो 
ब्रह्म का प्रतिबिम्ब है, वह ईश्वर, भर श्रविद्या मे जो ब्रह्म का प्रतिबिम्ब हैं 
यह जोव कहलाता है । इन दोनो (विद्या-अविद्या) से जो रहित हैँ वह शुद्ध 
अ्ह्य है । 
यहू कल्पित नहों 

श्रविद्या (माया) से मुक्त जो जीव है वह अपने स्वरूप भौर परमात्मा को 
भूल जाता है । इसी लिए इस संसारचक्र में घूमता रहता है। शास्त्रों में इसो 
अज्ञानी जीव के लिए ज्ञान ओर भक्ति का विधान किया गया है। ब्रह्म शुद्ध 
सत्त्व होकर, ज्ञान और भक्ति में लीन, अपने उपासक को श्रपना पद देकर 
मुक्त कर देता हैं। इसलिए न तो ब्रह्म, ईश्वर होता है श्ौर न जीव हो ॥ इस 
दृष्टि से न ईश्वर कल्पित है न जीव ही । जीव, माया भौर परमात्मा, ये तोन 
तत्त्व श्रपृथक्‌, भ्रनादि भोर अनन्त है। 
साया झौर जोब श्रनादि है 

प्रश्न यह उठता हैं कि सुष्टि से पहले सजातीय-विजातोय, स्वगत-परगत 
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झादि भेदों से रहित एक निर्विकार परमात्मा का ही अस्तित्व था। ऐसी भवस्था 
में निविकार परमात्मा या ब्रह्म में माया तथा जोव की भ्रपृथकता कैसे जानी जा 
सकती है? इसके उत्तर में श्रृति को उद्धृत किया गया । श्रुति में कहा गया है कि 
साया भौर जीव भनादि हैं। भौर जो झनादि है उसका नाश भी नहीं होता + 
जीव झौर माया के भ्रतिरिकत तीसरा पदार्थ ही नही है कि ब्रह्म उसमे व्याप्त हो ॥ 
जो ब्रह्म सदा, सर्वदा जीव तथा माया में व्याप्त होकर रहता है वह सजातीय, 
विजातीय झ्ादि भेदों से रहित फैसे हो सकता है ? ब्रह्म सदा जीव भौर माया 
के सहित रहता हैं। इसलिए वह उन दोनो से विशिष्ट है । 
माया और जीव की सत्यता 

जो लोग रज्जु में सर्प को भाँति, साक्षी में स्वप्न को भाँति और दर्पण में 
प्रतिबिम्ब की भाँति जीव और ईश्वर को मिथ्या तथा श्रम समभते है वे उचित 
मार्ग पर नही है, क्योकि परब्रह्म से विद्या श्रौर श्रविद्या का आरोप सभव 
नही है | आरोप तो पुथक्सिद्ध पदार्थ का पृथकसिद्ध पदार्थ में होता है। इसलिए 
स्वतःसिद्ध व्यापक वस्तु माया भौर जोब श्रारोप्य नहीं है । 
जीव झ्ज्ञानी नहों है 

जीव मे श्रविद्या का आरोप नही है, क्योकि झ्रारोप तदाकार वस्तु में होता 
है, जब कि जीव चेतन श्र भ्रविद्या जड हैं । प्रकृत रूप से जीव श्रज्ञानी नही 
है, किन्तु भ्रपने स्वरूप को भूल कर वह भ्रज्ञान (श्रविद्या) मे पड जाता है श्ोर 
नाना भोगो को भोगता हैं। जब उसको श्रपने स्वरूप का ज्ञान हो जाता हैं भौर 
बह उपासाना तथा भक्ति से परमात्मा का ज्ञान प्राप्त कर लेता है तब उसे 
भोगों से छुटकारा -मिल जाता है । 
पुण्य कर्मो का फलोदय ही ज्ञान 

पुएयकर्मों के फलोदय से जीव की धर्म में रुचि होती है भ्रौर वह शास्त्रों की 
झोर झाकषित होकर अपने श्राचरणो को सुधारता है । ऐसा करने से उनका 
भज्ञान दूर होकर उसमे ज्ञान का प्रकाश हो जाता हैं। उसके बाद वह परमात्मा 
की शोर बढ़ता है। प्रेमपृर्वक उपासना करते-करते जब उपासक अपने उपास्य का 
सान्निध्य प्राप्त कर लेता है तब वह भविद्याजनित संसार के जाल से छूटकर भ्रपने 
स्वरूप को पहचान लेता हैँ । इसी को मुक्ति कहते हे । 
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वाशिप्ट दशनसार (संग्रह) 
वाराणसी, १€३३ 
विज्ञारसागर 

बम्बई, १६९७१ बि० 
बेदान्त ए स्टडी 

पूना, १६२६ 

बेदान्त दर्दडान 

बरेली, १६३७ 

वेदान्त प्रदीप, 
वाराणसी, १६०४ 
बेदान्त फार दि वेस्टन बल्‍्डे 
लद॒न, १६५३ 
वेदान्तसार 

चाराणसो, १६४० 
वज्ञानिक श्रद्व तवाद 
बारास्पससी, १६७७ बवि० 
वज्ञानिक भौतिकवाद 
प्रयाग, १६४७ 

अंश बिक दर्शान 
बम्बई, १६६६ थि० 
वष्णविज्म शेविज्स ऐंड 
साइनर सेक्ट्स 


पूना, १६२८ 
भा० ६०-३० 


४७३ 


- प्रविन्द 

: भ्रविन्द 
डा० भगवानदास 

: बी० एस० घाटे 

: भोखनलाल झात्रेय 
साधु निश्चलदास 
४ बी० एस० घाटे 

: दर्शनानन्द सरस्वतो 
रामानुजाचार्य 

: इशरबुड 

» सदानन्द 

: रामदास गौड़ 

- राहुल साकृत्यायन 
महधि कराद 


: आर» जो ७ भाडरकर 


बसिप्रभाकर 

अम्बई, १६८८ बि० 
हाट इज फिलासोफी 
कलकतसा, १६४४ 
आंफराचार्य का ऋाचारदर्शन 
प्रयाग, २००६ वि० 
शैेवमत 

पटता, १६५४५ 
शरीभाष्यवारतिक 
बारासखसी, १६०६ 
इलोकवातिक 

वाराणसी, १८६८ 
घड़्दर्शन समुच्चय, 
कलकत्ता, १६०५ 
सर्यदर्दानसंप्रह 

(१) कलकला, १६०८ ई० 
(२) बम्बई, १६८२ वि० 
सर्वदर्शन सिद्धान्त सं ग्रह 
प्रयाग, १६४० 

सर्ववेदान्त सिद्धान्त सार संप्रह 
सुरादाबाद, १६७८ बि० 
सांख्यकारिका 
खसारारपसोी, १६४१ 
सांख्यतरवको मुदी 
वाराणसी, १६१७ 
सांल्यदर्शन 

शम्बई, १६६६ बवि० 
सांख्यदर्शन 

सलाहोर, १६८२ बि* 
सांख्यदर्शन का इतिहास 
ज्वलापुर 


डि४ड 


: साधु निश्चलदास 
: सेल्सम 
: रामानन्द तिवारी 
: यदुवशी 
: रामानुजाचार्य 
: कुमारिल भट्ट 
: गुणरत्नसूरि 


+ माधवाचार्य 


: शंकराचार्य 

: शंकराचार्य 

: ईश्वरकृष्ण॒ 

: वाचस्पति मिश्र 
४ कपिल मुनि 

: कपिल मुनि 


४ उदयबोर शास्त्रो 


डज्घ 


सिक्स वेज झांफ मालेज : डा० डी० एम० दत्ता 
आनन्‍्दन 

स्क्ल्त ऐंड सेक्ट्स इन जन लिटरेचर ._: भ्रमुल्यचन्द्र सेन 
शान्तिनिकेतन, १६३९१ 


स्टडीज इन अली इंडियन थाट : डोरोथिया जान स्टेफेन 
कंम्ब्रिन, १६१८ 

स्टडीज इन न्याय बंशेधिक : सदालन्द साथुर 
मेटाफ़िजिक 

प्‌ना 

स्टडोज इन साउथ इंडियन जनिश्म :एम० एस० रामास्थामी शय्यर 
मद्रास, १६२२ तथा बी० शेषगिरि राव 
स्थाद्वादमं जरी : मल्लिषरण सूरि 

पुना, १६३३ 

स्पाह्ादमंजरी : मल्लिषेण सूरि 

बम्बई, १६२५ 

हिन्दू धसमे समीक्षा : लक्ष्मण शास्त्री जोशो 
खम्बई, १६४८ 

हिन्दू रेलीजन्स : एच० एच० विल्सन 
कलकत्ता, १८६६ 

हिस्द्री भ्राफ इंडियन : डा० एस० एन० दासगुप्ता 


फिलासोफी (५ भागों सें) 
कम्क्िज, १६३२-६१ 


हिस्ट्री आफ इंडियन : डा० एस० राधाकृष्यन्‌ 
फिलासोफी, भाग १, २ 

लन्वन, १६५१ 

हिस्द्री भाफ बुद्धिस्ट थाट : ई० जे० धामस 
लन्बन, १६३२ 


झाह तयाद 
अद्द तबादी 
झधिदेवशास्त्र 
क्रष्यात्सवाद 
भष्यात्स विद्या 
झननन्‍्त 
झनवच्छिनन 
झनुगमशास्त्र 


झनुभववाद 
झनुमिति (तक) 
झनुसानशा सत्र 
(तर्कशार्त्र) 
झनुमिति ज्ञान 
झनेक वादी 
्रनेकेदव र वाद 
(बहुदेवतावा व) 
पझ्रनेकेशदवरवादी 
(बहुदेवताबादी ) 
झन्त:क रस शास्त्र 
(जखित्तशास्त्र) 
अन्त:प्रत्यक्ष 
श्रन्तरज्ञानि 

भ्रन्त्य 

अ्रन्वय 
श्रपरिच्छिनल 
झपरिमिति 
अपवाद 


पारिभांषक शब्दार्थानुक्रमी 
(संस्कृत-अंग्रेजी ) 
: एब्सोल्यूट, मोनिज्म 


मोनिस्ट्स 


- फिजिक्स 

: स्पिरिचुएलिज्म 

* सैको फिजिक्स 

: एब्सोल्यूट 

: अ्रन-ऐलोयड 

- दि सायम आ्राफ बीइंडू, रायल्टो 


आफ ट्र थ 


: इम्पिरिसिज्म 
* इन्फरेन्स 


लाजिक दि सायंस श्राफ रोजनिड्‌ 


' नालेज बाई इल्फरेन्स 
: पापुरलिस्टिक 

: हिनोथीज्म 

: पोलेथेइज्म 


: पोलेथेइस्टिक 
: साइकालोजी 


: इन्टर्नेल परसेप्शन 
: इन्टुएशन 


श्रल्टिमेट 


: एग्नो मेन्ट 

: एब्सोल्यूट 

: भ्रन-लिमिटेड 
- एक्सेपशन 


डाभावान्वय 
ख्रभावात्मक 
धभिषेयत्व 
अभेदबद्धि 
श्र्थापत्ति 
अवगति 
(विचार) 
अ्रवच्छेद क 
श्रवच्छेदक पद 
अवधा ररण 
आवरण नी प 
(श्रानन्त ) 
अ्रवस्तुवादी 
शअ्रविदशेष 
अ्व्याप्ति 

प्रसं भिन्न 

ग्रह वित्त 
(में हूं) 
शझ्राकार 
आ्रात्म-ज्ञान | 
आत्मदर्ोेंन 
अात्मलाभ 
झ्रात्यन्तिक 
आाधिभौतिक विज्ञान 


आमनुषपुव्य 

भ्राप्त सख्त 
आभास 
प्रतीति 
श्रावचये 
आसस काररण 


है 30:40 


: एग्रोमेंट इन भ्रब्सेस 

: नेगेटिव 

: नेमेबिलिटो 

: युनिवर्सलिटी श्राफ कान्शसनेस्‌ 
: हेपोथेसिस 


: आइडिया 


: डिफरेंटिया 
: एक्सक्लूसिव टर्म 


: कान्सेप्शन 


: एब्सोल्यूट 


: प्ल्रेलिस्टिक 


: इन्डेटरमिनेट 
: नान-डिस्ट्रिब्यूशन 
» पर्फेक्ट 


: सेल्फ कान्ससनेस 
- फोर्म 


: सेल्फ रियेलाइजेशन 


: विभन भ्राफ गाड, सेल्फ नालेज 
: फैनल 
: फिजिकल सायस्सेज, नैचुरल 


फिलासोफी 


: सेक्वेन्स 
: अथोरिटो 


: एप्पियरेंस 


वडर 


: काउज प्रीक्सिमेंट 


झात्मा 
इण्छात्मक 
ईदबरवादो 
उन्माद 

उपनय 

उपमान 
उपादान काररप 
उपाधि 
एकान्तवाद 


एकान्सिक 
एकेद्वरवाद 
कक्षा, काष्ठा 
कन्ष 

कारक, घटक 
फारर 
कालातीत 
फेवलान्वय 
फ्ेवलोपादानेशव रवाद ) 
सर्बदवर वाद 
क्रियात्मक 
क्रिया-प्रतिक्रिया 
क्षोभ, संरभ 
राग-ह थ | 
सण्डन 

गुण 

छरम सत्य 
चित्त 
बित्तशास्त्र 
अ्रन्त:कर राशारत्र । 
चेतन 


इंच 


: स्पिरिट 


: इमोशनल 


: थेइस्टिक 
: इन्सेनिटो 
: एप्पलिकेशन 


: झ्ननालाजो 


: काउज मंटेरिश्रल 
: कारिडशन 
: फैलेसी आफ एक्ल्यूसिव, 
पार्टिक्यूलेरिटी 

कम्पलीट 

मोनोथीज्म 

स्टेज भ्राफ इवोल्यूशन 
- ग्लेडज 

फंक्टर 


: काउज 


टाइम्सलेस 
एग्रीमट, सिगल 


: पेन्थीइज्म 
: प्रेबिटकल (एक्शनल) 
ऐक्शन-रिएक्शन 


रत] 


: इमोशन 

* रिफ्यूटेशन 

: क्वालिटो 

: अल्टिमेट टू थ 
: कान्सस 


: साइकालोजो 
- स्पिरिट 


चंतन्य 

जगत्‌ 

जड़ 

जाति 

जश्, ज्ञाता ) 
द्ब्टा | 
बात्मा 
पुरुष 

ज्ञान 
ज्ञान-विज्ञान 
ज्ञानात्मक 
जय 

प्रधान, हृद्य, 

व्यक्त, मात्रा | 
ज्ञयत्व 

तत्त्व, महाभूत 

तत्व | 

सार 

तत्त्वमोीमांसा 

तर्क 

तर्क, श्रनुमान 

तर्क, गुक्ति 

तकंवबाक्य 

तर्कृशास्त्र 

तर्कशास्त्र, अनुमानशास्त्र 
तकंसं गत हे 


रा आ 


थंष 

सर्काभास 

तात्त्यिक विजलेबरण 
तादात्म्य संबंध 
ताकिक ज्ञान 


चहल 


£ कान्ससनेस 

: किगड़स (ऐनिसल) 
: मैटर 

: जेनस 


४ स्पिरिट 

* नालेज 

: फिलासोफी सायंस 
: इंटेलेक्चनअल 


- मटर 
: नोबिलिटी 
: एलिमेंट 


: एस्सेन्स 

: मेटाफिजिक्स 

- रोजनिह 

: रीजनिडः 

: श्रार्गुमेट 

: प्रोपोजिशन 

8 लाजिक 

: लाजिक, दि सायंस आफ रीजनिड्‌ 
: लिजिटिमेट 


: पैरालोगिज्म 

: एस्सेन्सल शअ्रट्धिब्यूट 

: रिलेशन आ्राफ श्राइडेंटिटी 
+ लॉजिक नालेज 


व्रव्य 
हंष्टान्त 

निदर्श न 
निभिसकारण 
नियत साहचर्य 
निरासा, निरसन 
निरुपाधि 

निर्गरण 

क्र्ष्टा 

हृदय 

हं तवाद 

धर्म शास्त्र 

सदाच्चार शास्त्र 
नामबाद 

निगसन 

नियति, स्वभाव, इच्छा 
निरीश्वरवाद 

निशल पाट्मक 

सेतिक 

पक्ष 

पदार्थ 

परम तत्त्व, मुलसत्ता 
परम सत्य 

चरम सत्य ; 
परमार्थ सत्य 
परमाणवाद 
परमानन्व 

अह्यानर | 


है. 


: सब्स्टेंस 
: इन्सटेन्स 
: सेम्पलिंग 
* काउज इफिसिएंट 
४ असोसियेशन, इन्‌वरिएबल 
- एलिमिनेशन 
: कैटेयोरिकल, श्रनकाडिशिनल 
: एब्सोल्यूट 
* स्पिरिट 
, मटर 
ड्युश्नलिस्ट 
: एथिक्स मारल्स, दि सायंस 
आफ काइक्ट 
- सामिनेलिज्स 
- डिडकशन 
- नेचर, मैंटर, फेंट 
- एथीडज्म 
: कैटेगेरिकल 
- मारल 
“ माइनर 
* कैटेगरीज 
अल्टिमेट रियलिटो 


: अल्टिमेट ट थ 

: झ्राटोमिज्म 

- यूनियन वथ गाड़, 

फ्रीडम आफ दि स्पिरिट, 
डिवाइन ब्लिस, बिजन भाफ 


परामर्श 
परिभाण 
पर्याप 

परसार्थ सत्य 
पुरुष 

पूर्ण हृष्टि 
पुररोदव रवाद 
प्रकररण 
अकृति 

प्रकृति, स्वभाव 
चरणालोी 
प्रतिपादन 
प्रतीति, श्राभास 
प्रतीतियाद 
प्रत्यक्ष 

प्रत्यक्ष न्ञान 


प्रत्यप 

अत्ययवाद 

प्रधान 

प्रपंच 

थ्र माशत 

ध्रमेष 

अभ्रयोग और सिद्धान्त 
प्रलय 


डर 


गाड, डेलिबरस फ्राम सिन, 
शाल्वेशन, बो ए ठिद्‌ यू, 
बैपटिज्म विथ दि 
होली गोस्ट, विकमिंग 
ऋस्टास, विकसिंग ए 
सन भाफ गाड 

: जजमेट 

: क्वेंटिटी 

;: मोड़ 

: अल्टिमेट ट्र,थ 

: मैन, स्पिरिट 

: व्यू कम्पलीट 

: थीइज्म 

: टापिक 

* नेचर 

४ कैरेक्टर 

* मेंथाड 

४ एक्सपोजिशन 

- एप्पियरेंस 

: फेनोमेनेलिज्म 

: परसेप्ट 

४ नालेज बाई परसेप्शन, 
डाइरेक्ट मालेज 

: कान्सेप्ट 

: कन्सेप्ट्अलिज्म 

: मैंटर 

: फेनोमेनन 

: इबिडेंस, प्रूफ 

: प्रोबेंडम 

: प्रक्टिस ऐंड थियरी 

: केझास 


प्रातिस्थिक (वैयक्तिक) 
प्रात्येकिक 

प्रामाण्य 

धहुदेवतावाद |; 
झनेकेदव रयाद 
भहुदेवतावादी 
झनेफेदवरवादी 
याहवा-प्रत्यक्ष 
बोड-प्रत्यय 


ब्रह्मज्ञान 
ब्रह्म लाभ 


ब्रह्म विद्या 
ब्रहानन्द 
परमानन्द 


भक्िति-उपासना 
भाव पदर्ण्य 
भाव साहचर्य 
भावात्मक 
भावान्वय 
भोतिकवाद 
अआमक 

सतत 


अपर 


: पर्सनल 
४ इनडिविजुअल, सिंगल 
: वीलिडिटी 


: पोलेथेडज्म 


: पोलेथेडस्टिक 

: एक्सटरनल, परसेप्शन 

: मेन्टल आइडियाज्‌ 

: कास्सेप्टस्‌ 

: विभन आफ गाड 

: सेल्फ नालेज 

: विभन आ्राफ गाड 
सेल्फ नालेज 

: सेटाफिजिक 


* यूनियन बिथ गाड, फ्रोडम 


+ 
न 
] 
बढ 
> 
के 
* 


श्राफ दि स्पिरिट, डिवाइस 
ब्लिस, विजन आफ गाड, 
डेलिबरस फ्राम सिन, 
शाल्वेशन, बी ए टिट्‌ यू, 
बयटिज्म विथ दि होली 
गोस्ट, विकमिंग क्रैस्टास, 
विकमिंग ए सन झ्राफ गाड 
रेलिजन 

पाजिटिव, इन्टिटीज 
अ्सोसिएशन, पाजिटिव 
पाजिटिव 

एग्रीमेट इन प्रजेंस 
मेंटिरियलिज्म 

इल्यूसरि 

व्यू, ओपिनियन 


सत, सिद्धान्त 
भसहाभत, तत्त्व 
सात्रा 

मानस कुतुहल 
मिशथ्या 

भिथ्या प्रत्यय 
मूल द्रव्य 

सूल सत्ता, परम तत्त्व 
यथार्थवाद 
युक्ति, तर्फ 
युक्ति, विचार 
रागद्र 

लिग, हेतु, साधन 
लौकिक ज्ञान 
चर्ग 

वस्तु 

वस्तुपरक तकंशास्त्र 
बस्तुबाद 
वस्तुबादो 
वास्तयिक 
विचार, पभ्रवगति 
विज्ञानवाद 
बविशानवादी 
विनय 

विद्या, वंदृष्य 
विधेय 

विभाग 

विवत्त 

बियाव 
विदलेषा 
विषय 


इंचरे 


: डाक्ट्रिन 
: एलिमेट 
: मैटर 


इंटेलेक्चुअल क्युरियासिटी 


: अ्न-रोयल 

- मिस्कोन्सेप्शन 

- सबस्टेन्स 

: झ्रल्टिमेट रियलिली 
: रियलिज्म 

: भ्रार्ममेट 

: थ्योरी 


ह+ 


न्क 


इमोशन 
मिडिल टर्म 


: पापुलर नालेज 

- क्लास 

: मटर 

: मैटिरियल लाजिक 

: रियलिज्म 

: रियलिस्टिक 

* रीयल 

: श्राइडिया 

: सब्जेक्टिव आइडियेलिज्म 
: सब्जेक्टिव श्राइडियलिस्ट 
: डिसिप्लिन 

: विजडम 

: प्रेडिकेट 

: डिवोजन 

: कन्वर्शन 

: कान्‍्ट्रोवर्शी 

: श्रनालेसिज 

: सबूजेक्ट 
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विषयी : झाब्जेक्ट 

विस्तार : एक्सटेंसन 
बेकल्पिक : अल्टरनेटिव 
थेदृष्य : विजडम 
बेयक्तिक, प्रातिस्विक - पर्सनल 
बेयष्टिक * इनडिविजुग्नल, सिंगल 
व्यवहा रवाद . प्रग्मेटिज्म 

यूत्ति : सब्सिसटेस विदडः 
व्यक्त : मटर 

स्याख्या . ऐक्सप्लेनेशन 
व्याप्त डिस्ट्रिब्यूशन 
व्यतिरेक (भेद) , डिफरेस 

व्याघात कान्‍्ट्रडिक्शन 
शक्तिशास्त्र : सायंस आफ पावर 
शब्दप्रमारण, साक्ष्य : ठेस्टिमोनी 

शरो रशास्त्र * फिजियालोजो 
शातिशारत्र ४ सायंस आफ पीस 
संशा : कान्शसनम 
सदिश्धार्थक : एम्बिगस 

संपात * कोइन्सिडेस 
सपाती : कोइन्सिडेट 
सम्बन्ध रिलेशन 

सरभ : इमोशन 

संबरि सत्य » एम्पिरिकल 
सशपवाब : स्केप्टिसिज्म 

सत्‌ * एक्जिस्टट 

सत्ता : एक्जिस्टेंस 
सदाचारशास्त्र : एथिक्स मारल्स, दि सायंस 
धर्म मोसांसा | झाफ काडक्‍्ट 
सर्वेष्यापी : यूनिवर्सल 


सर्वेइ्वरवाव : पेन्योइज्म 


इप्ड्‌ 


सर्वेब्व रवादी : पेन्थी इस्टिक 

सविकल्प प्रत्यक्ष : परसेप्शन 

सांसारिक व्यथहार : लाइफ इन दि वल्ड 

सादय, शब्द प्रमाण : टेस्टिमोनी 

साध्य : मेजर 

सापेक्षवाद : थ्योरी आफ रिलेटीबिटी 

सामाजिक, सामष्टिक 

सामूहिक * सोसल कोलोक्टिव 

सामान्य : यूनिवर्सल 

सामान्य नियम : कैंनोनस 

सामान्य प्रस्यप ' जेनरल आइडिया 

सामान्य प्रत्यपवाद * कास्सेप्चुएलिज्म 

सार्वस्विक, जातीयफ ॥ 

सामष्टिफ ४ कलेक्टिव सोसल 

साहचर्य : असोसियेशन 

सिद्धान्त : ध्योरी 

सिद्धान्त (मत) - डाक्ट्रित 

सुखवाद : हेडोनिज्म 

सेद्धान्तिक : ध्योरिटिकल 

सौन्दर्य शास्त्र : ईस्थेटिक्स, दि सायरू 
आफ भार्ट 

सृष्टि : कास्मास 

सुष्टिकर्ता : क्रिएटर 

स्वयं सिद्ध, स्वत्त:सिद्ध : आक्सिश्रम 

हेतु : मिडिल 


और सेवा मन्दिर 


पुस्तकालय 
काल नं० “: ++जैरसोल्ाए १ | 
लेखक -म गीला वत्यस्ड्ह एप छा बल्यक्ड् 
शीर्षक +मएप्हीप दरअऔपनू “एप न 


खण्ड क्रम सख्या 


